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PREFACE 


Get ouvrage est le dernier que nous ait laisse Suzanne Siauve. Elle Fa 


acheve se sachant deja condamnee par la maladie qui Fa enlevee. 


en 


maturite de competence et d’activite, a nos etudes et a notre amide. Ce sont 
deux de ses plus chers amis, N. R. Bhatt et Marguerite E. Adiceam, qui out 
sauve Foeuvre et Feditent presentement. Par la, ils ont acquis 
titre de plus a notre gratitude. Ils n’ont pas seulement rempli un devoir pieux, 

car la recherche engagee ici est importante en elle-meme. Elle n’aurait pas de 
tout temps ete jugee telle. 


eux-m ernes un 


Lorsqu’au XVIIIerne siecle des savants ont commence a recueillir des 
informations sur FInde, ils ont cherche a connaitre ses religions vivantes. Ils ont 
parfois bien observe et bien decrit les pratiques. Ils se sont inform es sur les 
textes fondamentaux et ont recueilli nombre d’entre eux. Mais ils n’ont pu 
entrer dans le detail des discussions d’ecoles. Ils ont simplement reproduit ce 
qu’ils pouvaient retenir des opinions generates exprimees par leurs informateurs 
particuliers. Les premiers philologues qui ont edite ou traduit des textes a la 
fin du XVIIIeme et au debut du XlXeme siecles et qui travaillaient dans FInde 
avec les pandits de la tradition vivante, ont eu a connaitre des sectes, des ecoles 
et la vie mtellectuelle des lettres, sinon des peuples. Ces savants, tels H.T. 
Colebrooke et H.H. Wilson, n’ont pas dedaigne de recueillir des documents 
Sanskrits modernes d’exegese, de polemique et de critique. En Europe, un 
Eugene Burnouf qui, a defaut de pouvoir frequenter les pandits, fouillait leurs 
manuscrits rapport es par Colebrooke, publiait en 1840, dans la preface du 
premier volume de sa traduction du Bhagavatapurana , sa version de trois petits 
traites de discussions sur l’autorite du texte et de son auteur probable, traites 
qu’il avait trouves a Londres en 1835. 

Mais, des avant cette date, une reaction s’etait manifestee chez certains 
universitaires europeens contre les traditions et les textes des pandits modernes. 
En 1832, A. W. de Schlegel avait deja publie en ce sens a Bonn et a Paris, en fran- 
?ais, un manifeste de plus de deux cents pages intitule : Reflexions sur Vetude des 
langues asiatiques adressees a Sir James Mackintosh , suivies d’une lettre a M. 
Horace Hay man Wilson. Pour Schlegel, seuls les savants europeens pouvaient 
faire autorite; c’etait diminuer cette autorite que de la fonder — fut-ce en 
par tie — sur celle des pandits, comme l’avait fait Wilson, qu’on avait a tort elu 
professeur a Oxford. Nous savons aujourd’hui que Foeuvre de Schlegel etait 
correcte et eminemment meritoire en son temps. Nous honorons toujours la 
memoire des deux Schlegel, Friedrich et August Wilhelm, mais ce sont les 
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ceuvres de Wilson qu’il a fallu reediter. 


Par aillenrs ime predilection naturelle s’est etablie chez la plupart des 


savants europeens du XlXeme siecle en faveur de la recherche des origines de 
la civilisation indienne et de ses rapports avec l’Europe elle-meme. Les reli¬ 


gions modemes de l’lnde n’interessaient pas cette recherche. L’esprit colonial 

tendait snr place a les faire croire degenerees et l’ideal d’enseignement classique 

formateur d’humanistes detoumait en Europe des etudes modemes, 

europeennes. Alors qu’a la fin du XVIIIeme siecle et au debut du XlXeme, 
helleniste 


meme 


un 


comme d’Ansse de Villoison, grand collecteur et dechiflfreur de 


manuscrits anciens, membre de l’Academie des Inscriptions, n’avait pas craint 
d’apprendre et d’utiliser le grec moderne, a la fin du XlXeme siecle des diffi- 
cultes se sont elevees dans la meme Academie pour l’entree d’Emile Legrand, 
parce que le grec dont il s’occupait etait une “langue corrompue”. 

Quoi qu il en soit, meme de grands indianistes, co mm e Emile Senart, bien 
loin de mepriser P evolution des langues et y consacrant une grande partie de 

leurs travaux, se limitaient a P etude des textes anciens et ont meconnu la realite 
moderne. En 1892, Senart, redigeant P “Avertissement 

grace a Hauvette-Besnault et Roussel, completait la traduction du Bhdga - 

vata par Bumouf, croyait devoir designer ce texte comme “un livre dont il ne 

nous est plus permis d’exag erer Pautorite et Pimportance, mais qui reste curieux, 
tres caracteristique de l’esprit des Hindous 


en tete du volume 


. Or Burnouf ne s’etait pas trompe 
dans son choix. Il avait su, lui, quel role immense d’inspiration religieuse avait 

joue et jouait toujours dans toute PInde ce purdna qui, a la difference de la 

plupart des autres recueils de meme designation generique, est aussi nn chef- 
d’oeuvre de poesie sanskrite. 


Ce chef-d oeuvre n’est certes pas de haute antiquite, puisqu’il n’est pas cite 
par Ramanuja et fait allusion aux saints vishnouites tamouls qui ont exprime 
1 ardeur de leur devotion et aussi les idees philosophiques qui precisement ont 
aussi prefigure la doctrine de Ramanuja. Mais le Bhdgavata est un des livres 


sacres essentiels du vishnouisme ulterieur, de 

religieux dont les divergences et les querelles ont atteste 
toujours la puissante vitalite et done la 


ceux qui ont inspire des mou- 

et attestent 

portee historique. C’est une portee 
historique de ce genre que possede le traite sur les divergences des deux ecoles 

majeures du vishnouisme du Sud et auquel Suzanne Siauve avait consacre ses 
demieres forces. 


vements 


EHe avait d’abord fourni des travaux approfondis sur la doctrine de Madhva 

et les groupes en lesquels se divisaient ses disciples d’aujourd’hui. Elle Pavait 
fait non seulement 

travail direct et suivi avec les madhvistes 


par 1 ? etude des textes 


mais encore par son indispensable 
eux-mernes. Cette fois^ qui a ete la 
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ill 


derniere, elle avait voulu penetrer la pensee et la vie religieuse des groupes 


majeurs du vishnouisme devot et theologique. En y parvenant, elle a donne 
nn exemple et elle a ouvert une voie penetrante vers la comprehension reelle 
d’une religion dont rindianisme traditionnel ne nous faisait injustement con 
naitre que des aspects generaux superficiels. Cette voie est celle qui devra de 
plus en plus etre suivie a present en ce domaine et dans les autres pour une 
connaissance pleniere des civilisations de 1’Inde. 


Jean FILLIOZAT 


k 


* 






* 
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SUZANNE SIAUVE 


(1919-1975) 


Suzanne Siauve est nee en 1919 a Lille oil son pere* Georges Siauve* 
etait chirurgien gynecologue ; sa mere* Lucienne Pruvost* meurt alors qu’elle 
n’a que deux ans et c’est sa grand-mere paternelle qui se charge de son 
education* mais comme nous l’ecrivait recemment sa soeur* leur pere s’inte- 
ressait a la philosophic de PInde et cela explique sans doute pour partie la 
vocation de Suzanne Siauve. Apres des etudes a Lille aux lycees Fenelon et 
Faidherbe* elle entre en 1939 a PEcole Normale Superieure de Sevres; nommee 
en 1943 professeur au lycee Jeanne d’Arc a Rouen* elle passe son agregation 

T 

de philosophic en 1945 et etudie le Sanskrit avec Louis Renou et le tibetain 
avec Jacques Bacot. 

Entree au C.N.R.S. en 1950* elle part pour PInde en 1952 et y com¬ 
mence des etudes approfondies sur la doctrine Dvaita en vue d’une these diri- 
gee par M. Olivier Lacombe. Installee d’abord a Madras elle y travaille avec 
R. Nagaraja Sharma* savant bien connu pour ses travaux sur le Dvaita et en 
particulier pour son etude sur les dix ouvrages (. Dasaprakarana ) de Jaya- 
tlrtha* le plus grand commentateur du Brahmasutrabhasya de Madhva. Ce- 
pendant au moment de la retrocession des comptoirs fran9ais a PInde* une 
des clauses du traite signe entre PInde et la France prevoyait la creation a 
Pondichery d’une institution destinee a permettre a la France d’etendre son 
rayonnement culturel en Inde. La fondation de cette institution fat confiee 
a M. Jean Filliozat* Professeur au College de France* et c’est ainsi que Plns- 
titut Frangais fut in augur e en mars 1955. M. Filliozat devant se trouver fre- 
quemment en France* proposa alors a Suzanne Siauve de venir a Pondichery 
comme son assistante. Nommee membre de PEcole Fran^aise d’Extreme 
Orient* elle assura ainsi le demarrage de la section d 5 Indologie* en compagnie 
de P. Z. Pattabiramin* charge de reunir des documents archeologiques* et 
d 5 un assistant tamoul; Pannee suivante fat creee la section scientifique sous 
la responsabilite de M. Pierre Legris* maintenant Directeur de PInstitut 
Franfais. 

Durant son sejour a Madras* Mile Siauve avait pris Phabitude de fre¬ 
quenter la bibliotheque d'Adyar dont le directeur etait M. Alain Danielou 
et oh je me trouvais employe comme assistant bibliothecaire et comme 
editeur-adj oint de YAdyar Library Bulletin . Connaissant Pinteret de Mile 
Siauve pour le Dvaita et sachant que f etais moi-m erne un devot madhva* 
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M. Danielou me chargea de trouver des ouvrages importants sur le sujet et 


d’introduire Mile Siauve aupres de savants traditionnels et de chefs de monas- 
teres madhva. Je fus d’autant plus heureux de l’aider que le systeme Dvaita 
etait a l’epoque tres peu connu en Occident ; j’eus le bonheur de pouvoir lui 

trouver quelques ouvrages rares ou epuises. 

L’lnstitut Frangais avait ete fonde avec l’intention de procurer aux india- 
nistes frangais la possibilite de s ej oumer en Inde pour y faire des recherches 
aupres de pandits de formation traditionnelle, recherches plus fructueuses 

Europe a l’aide de dictionnaires. Aussi lorsque Mile 
Siauve prit en charge la section d’Indologie chercha-t-elle a avoir aupres 
d’elle un tel pandit qui, de plus, serait forme aux methodes modernes de re¬ 
cherche et serait ainsi susceptible de l’aider a constituer la bibliotheque qui 
devait faire de l’lnstitut un parfait outil de travail. C’est ainsi qu’elle me 
proposa cette fonction et que je vins a l’lnstitut en avril 1956. Je dois dire 

que des le depart j’ai fait de mon mieux pour l’assister aussi bien dans la cons- 

* 

titution de la bibliotheque que dans ses recherches personnelles sur les textes, 
il semble qu’elle apprecia rapidement la fa^on dont je m’occupais de ces deux 
taches et, non contente de m’encourager et bien que je ne fusse que son assis¬ 
tant, elle developpa a mon egard une affection reellement fraternelle qui 
m’emut profondement et m’attacha definitivement a Flnstitut et au travail 
de collecte de livres rares et de manuscrits destines a constituer le support de 


que celles effectuees en 


la recherche. Je fus aussi heureux de pouvoir l’introduire aupres d’autres 
savants et pandits ainsi qu’aupres de chefs de communautes madhva; je pus 
aussi Femmener au South-Karnataka et particulierement a Udipi pour lui faire 
visiter les lieux lies a Madhva, le fondateur de FEcole Dvaita. 

T 

L’administration de Flnstitut lui etait une lourde charge et ne lui per- 
mettait pas de consacrer beaucoup de temps a sa these sur la doctrine de Ma¬ 
dhva et aux recherches menees aupres des pandits. Aussi en 1966, comme il 


y avait a Flnstitut deux autres chercheurs permanents, demanda-t-elle a etre 
dechargee pour un temps de ce travail 


if. Elle s’installa alors pour 
trois ans a Bangalore ou elle travailla avec M. K. T. Pandurangi, mainte- 


nant professeur de Sanskrit a FUniversite de Bangalore, ainsi qu’avec S. Ven- 
kateshacar, aujourd’hui disparu, et avec Sri Sripadaraya, un autre savant de 
formation traditionnelle et elle ne cessa pas de corresponds avec ses vieux 
amis comme le Professeur B. N. K. Sharma, auteur d’une histoire de la doc¬ 
trine Dvaita. Elle put ainsi mener a bien sa these principale et preparer la 
traduction de nombreux textes d’abord difficile (la plupart de ces traductions 
sont conservees dans ses papiers). Sa these sur la doctrine de Madhva est un 
chef-d’oeuvre qui restera comme le livre de reference classique sur le sujet; 
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en effet grace a sa formation philosophique, Mile Siauve a pu saisir et surtout 
exprimer avec une grande clarte les points essentiels de la doctrine du grand 


sa sante s'etant degradee. 


Lorsqu’elle eut soutenu cette these en 1970 
elle rentra s’installer en France et ne vint plus en Inde que pour des se jours 
de quelques mois consacres a des sujets bien determines. Elle s’interessa en 
particulier a Vallabha et a la doctrine Nimbarka et nous eumes ainsi l’occasion 
de faire une tournee dans FInde du Nord pour reunir les ouvrages necessaires 
a une telle etude et pour y rencontrer des pandits specialistes en la matiere. 
Cest a ce moment la egalement qu’elle s’interessa au texte que nous publions 
ici et qui est une excellente introduction a un sujet mal connu en Occident. 

Lorsque Mile Siauve avait fini son travail de recherche sur un texte et 


qu’elle en mettait au point la traduction definitive, elle insistait toujours pour 
le relire avec moi, ligne a ligne; c’etait la une grande marque de confiance 
d’autant plus que le texte avait toujours ete etudie auparavant en compagnie 
de savants particulierement qualifies. II devait en etre de meme pour Fouvrage 
que nous publions ici, mais au moment ou. elle allait le terminer elle dut etre 
hospitalisee a Paris; peu apres nous comprimes tous qu’elle ne devait point 
se relever; c’est alors qu’elle me demanda de la rejoindre a Paris pour ter¬ 
miner ce travail qui lui avait deja coute beaucoup de peine et qu’elle desirait 
voir publie dans la collection de PInstitut. J’ai alors sejoume deux mois au- 
pres d’elle et elle put ainsi completer l’annotation detaillee de la premiere 
moitie de Fouvrage, mais la maladie puis la mort l’empecherent d’aller plus 
avant. Quoi qu’il en soit c’est un excellent travail de recherche et nous le publions 
maintenant comme un tribut a la memoire de celle qui se devoua si longtemps 
au developpement de la section d’Indologie. 

Suzanne Siauve etait une chretienne convaincue mais tres respectueuse des 
autres croyances et sa soeur. Mile M.-L.Siauve nous ecrivait recemment cc toute 
enfant elle aimait a prier et sa priere etait pour les hommes du monde entier et 
plus specialement pour cet orient qui l’appelait”. Elle etait par nature sereine 


1 Publiee sous le titre “La Doctrine de Madhva ” Pondichery 1968 (Pub. 
IFI n° 38). Les autres ouvrages de Suzanne Siauve publiees par PInstitut 
sont La vole vers la connaissance de Dieu (Brahmajijndsa) selon /’Anuvyakhyana 
de Madhva (Pondichery 1957, Fub. IFI n° 6), Les nonis vediques de Visnu dans 
FAnuvy akhy ana de Madhva (Brahmasutra J, 1 , adhikarana 2 a 12 ) (1959, 
Pub. IFI n° 14) et Les hierarchies spirituelles selon V Anuvy akhy ana de Madhva 

(1971, Pub. IFI n° 43). 
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et sans ambition personnelle aucune et elle avait refuse le poste important 
d’enseignement que lui avait propose M. Lacombe; son seul desir etait en effet 
de travailler au calme et d’etre en Inde le plus souvent possible : nous ne pour- 
rons jamais oublier son amour pour FInde et les Indiens. Comme nous Fecri- 
vait encore sa sceur “elle n’etudia la philosophic qu’avec le desir de pouvoir 
etudier la philosophic de FInde... L’Inde devint sa vraie patrie; elle regrettait 
de n’y etre pas nee et de ne pas y avoir eu ses premiers souvenirs d 5 enfant: 
souvenir du ciel, des fleurs, des oiseaux, des odeurs. Elle etait heureuse d ? avoir 
trouve en Inde des amities comme la votre qui lui avaient permis de mieux com- 
prendre la spiritualite de FInde”. 

Plusieurs traductions de textes importants qu’elle avait preparees avec des 
pandits sont encore inedites et Fon peut esperer que quelque chercheur, philo- 
sophe de formation de preference^ puisse s’y interesser un jour et les preparer 
pour la publication. Mais en ce qui me concerne je ne pourrait jamais oublier 
son affection a mon egard, affection que j’ai encore ressentie alors qu’ elle etait 
sur son lit de mort. Elle a maintenant quitte son corps mortel mais^ nous ses 
amis, sentons toujours son ame presente par mi nous. 


N. R. BHATT 



INTRODUCTION* 


L’ABANDON A DIEU DANS LE VISHNOUISME 

DU SUD DE LTNDE 


La controverse relative aux dix-huit differences qui separent les deux bran¬ 
ches de l’Ecole de Ramanuja a donne lieu a une ample litterature depuis son 
origine que Ton peut assigner a la divergence entre les deux maitxes, Pillai 
Lokacarya revere par les Tengalai, et Vedanta Desika, guru des Vadagalai. 
Cette controverse porte uniquement sur des problemes d’ordre theologique, 
Paccord etant total sur les questions ontologiques et epistemologiques. Le debat 
porte sur les rapports de la grace divine et de Peffort humain* et il est symbolise 
par les noms couramment donnes aux deux sectes : “ecole du chat” (; mdrjara) 
pour les Tengalai* parce que la chatte emporte son petit en le prenant par la 
peau du cou* “ecole du singe” (markata) pour les Vadagalai* parce que le petit 

singe s’accroche au ventre de la guenon tandis qu’elle Pemporte de branche 

* 

en branche. Dans les deux cas toute Pinitiative et la protection viennent de Dieu 
et il n’est demande au fidele que Pabandon* la prapatti * par laquelle il se remet 
entierement a cette grace. Mais c’est sur la nature de cet abandon* sur ses 
implications dans la vie religieuse et sociale que divergent les deux ecoles* 
celle du “Nord”* vadagalai* qui se refere a la tradition sanskrite* celle du 


* Abreviations: 


Astadasabhedanirnaya 

♦ * m «/ 

Astadasabhedasanwada 

• « • 

A stadasabhedavicara 

♦ m 

Brahmasutra 

Laksmit antra 

* 

Nikseparaksa 
Pillai Lokacarya 
Rahasy air ayasar a 

Saranagatigadya 

S.N. ou SSSN Satsampradayarthasaranidhi 

Sampradayapradipa 
Ubhay akalatatp ary a 

Chandogya Upanisad 
Vedanta Desika. 


ABN 


ABS 


ABV 


BS 


LT 


NR 


PL 


RTS 


SG 


SI 


UKT 


UP 


VD 
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Slid 55 , tehgalai, qui met au premier rang la tradition tamoule, celle des poetes 


CC 


vishnouites, les Alvar et leurs commentateurs. 


Pour saisir les divers aspects de cette controverse nous avons dispose de 
documents appartenant a plusieurs periodes. Certains sont contempor ains, 
emanant des autorites actuelles des deux sectes, et dormant lieu a des echanges 


de polemiques entre eux. Le Sampradayapradipa 1 ecrit par le Maitre vadagalai 
D.T.Tatacarya, repond au texte publie en Sanskrit et en anglais par P.B. 


Annangaracarya de Kancipuram sous le nom Rdmdnujadaydpdtrapadyacaritra 2 . 


Annangaracarya ne cesse de continuer la polemique en de nombreux pamphlets 
Sanskrits ou en des articles de sa revue sanskrite Vaidikamanohara. La vivacite 


de ton et la passion de la discussion montrent que les questions n’ont rien perdu 
de leur actualite. P.B.Annangaracarya, de beaucoup le polemiste le plus fecond 
et le plus mordant, entend lutter de cette maniere pour Punite : le fond de sa 
these consiste a montrer que les Vadagalai ont mal compris Vedanta Desika et 
Pont vainement oppose a Pillai Lokacarya. 

Nous disposons des textes de ces deux auteurs. Ceux de Vedanta Desika 
edites par Annangaracarya 3 , et edites a nouveau par les Vadagalai a Poccasion 
des celebrations du septieme centenaire de la naissance de Vedanta Desika 4 . 


P.B.Annangaracarya a publie des traductions anglaises du Mumuksiippati et 


du Tattvatraya de Pillai Lokacarya a Poccasion des celebrations du six-cen- 
tieme anniversaire de la naissance de Manavala Mamuni 5 , le grand disciple 
de Pillai Lokacarya (1970). Entre ces deux epoques, Pepoque modeme et celle 


1 Sampraddyapradipahy Tirumalaitatacarya ... viracitah, Tiruvaiyaru, Sri 
Srimvasamudranalaye mudritah, 1954. 


Rdmdnujadaydpdtrapadyacaritramiy Sri KancL Annangaracaryar anugrhl 


Srimadveddntadesikagranthamaldy ed. Sri Kanci. Annangaracarya, 3 vols 


1940-41. 

4 Srimad Vedanta Desika, Catuhslokibhasyam , stotraratnabhasyamy gadya- 
trayabhasyaniy edited by Chettaloor S.Srivatsankacharyar, published by Sri 
Vedantha Desika Seventh Centenary Trust, Venkatesa Agraharam, Mylapore, 
Madras 4, s.d. 

5 Mumuksuppadi and Tattvatraya , published in the memory of the six 
hundred year’s celebrations of Sri Manavalamamuni, published by Sri P. B. 
Annangaracharya, Granthamala office, Kancheepuram, 3, 1970. 

Mumuksuppadi of Lokacarya^ translated into english by M.B.Narasimha 


Tattvatraya of Lokacdrycty translated into english by M.B.Narasimha 
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de la premiere scission, existent en manuscrits un certain nombre de textes por- 
tant sur les dix-huit differences. Celui qne nous publions ici se trouve en de 


multiples exemplaires au Government Oriental Manuscripts Library de 


Madras, a l’Adyar Library de cette meme ville et a l 5 Oriental Research Institute 
de Mysore. Nous donnons plus loin la description de ces manuscrits. Ce texte 


pour titre Astadasabhedanirnaya et parfois Astadasabhedavicara. II est 


a 


vadagalai. II a ete analyse par S.N.Dasgupta dans son History of Indian Phi 


losophy, vol. Ill, p. 85-93, et il est resume en Sanskrit par V. Rrishnamacarya 
dans son introduction au Samkalpasuryodaya publie par les editions Adyar. 

Nous avons choisi ce texte pour sa clarte qui explique sans doute sa popularite ; 

* 

les divers manuscrits nous fournissant un grand nombre de variantes peu im- 
portantes, il nous est apparu que les copistes le connaissaient plus ou moins par 
coeur, et que nous avions la une base traditionnelle stable et precise des diver¬ 
gences bien connues. D’autres textes dans les memes bibliotheques appartien- 
nent a ce meme fond de controverse. Nous les avons utilises chaque fois qu’ils 
apportaient des arguments nouveaux, et ceci d’autant plus que ces arguments 
representaient le point de vue tengalai. Cest le cas d’un long texte, riche 
en citations, intitule Astddasabhedasamvdda y qui est au Government Oriental 
Manuscripts Library, de Madras, texte qui est tengalai. Un autre texte, 
F Astadasabhedanirnaya tente une reconciliation des deux points de vue. Il ne 
porte malheureusement que sur les huit premieres differences. 

Est-il possible de dater notre texte et peut-etre aussi cet ensemble de textes 
qui semblent se repondre, appartenant aux memes fonds de bibliotheques et 
faisant allusion au meme stock de references et d’arguments ? 

Les manuscrits donnent tous pour auteur de F Astadasabhedavicara (notre 

ornement de la lignee 


texte) le nom de Sri Ranganatha, fils de Srinivasa, 


cc 


Vatsya, qui est une lignee vadagalai. Un seul colophon, celui du ms G, l’attri- 


bue a Srinivasasurin, fils de Mahacarya, auteurs tengalai. Mais tout montre 


que notre texte est vadagalai et il se presente lui-meme comme tel : ceci em- 
peche egalement d’accepter l’identification faite par S. N. Dasgupta de notre 


auteur avec Rahganathacarya, disciple de Saumyajamatrmuni, Tengalai, et 


Pindication “probably XVI c. 

Une autre affirmation de Dasgupta ( l.c . p. 138) est encore plus mysterieuse. 
Il attribue P Astadasabhedaniniaya a Abhirama Varacarya, autre auteur Ten- 


>3 


galai, petit-fils de Saumyajamatnnuni. Il semble que ceci soit simplement du 


Iyyengar, M.Sc. The Educational Publishing Co, Nungambakkam, Madras 
34, (1962). 
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a une erreur materielle . En effet, p. 69, la section intitulee “Philosophy of the 
Alvars” parle d’Abhirama Varacarya et donne en note des extraits du Dramido- 
panisattatparya , avec la mention “ms Madras”. A partir de la page 85, les notes 
de la section suivante intitulee “Alvars and Srivaishnava, on certain points of 
controversy in religious dogmas” donne des extraits de notre texte pris sur l’un 
ou l’autre des manuscrits de Madras. Les notes de ces deux sections peuvent 
apparaitre en continuite, et ceci expliquerait la phrase de la page 138 : “his grand¬ 
son Abhirama Varacarya whose Astadasabhedanirnaya has already been noted in 
the present work”. 

Pouvons-nous identifier alors predsement notre Vatsya Sriranganatha, fils 
de Vatsya Srinivasa ? Nous connaissons un Vatsya Srlnivasaraghava auteur 
d’un Rdmanujdsiddhdntasav.graha dont le colophon porte une indication pre¬ 
deuse, disant que l’ouvrage a ete ecrit sous le pontificat du vin g t- sixiem e Aho- 
bila Svami, nomme Sathakopa Sriranganathayati. Nous coxmaissons les dates 
de ce pontificat comme du 21-11-1811 au 20-12-1828. Le fils de Vatsya Sri¬ 
nivasa a pu ecrire son texte une vingtaine d’annees apres l’ouvrage en question, 
soit entre 1830 et 1850. Le dix-neuvieme siecle semble en effet avoir ete 
periode d’intense opposition entre les deux sectes engagees dans des proces de- 
vant les tribunaux anglais pour la reconnaissance de leurs droits sur tel ou tel 

sanctuaire. 


une 


Le texte tengalai que nous utilisons egalement id VAstddasabhedasamvdda 
porte une indication d’auteur Srivenkatanivasadasa, dont 

pu determiner. Mais le contenu du texte le fait apparaitre comme anterieur a 
YAstadasabhedavicdra. II repose en effet sur une liste de differences autre 


nous n avons nen 


que 


la notre, 18 differences prindpales et 18 differences secondaires 6 , or la premiere 


des differences secondaires qualifiee de “moderne” correspond a la premiere 
difference de la liste de notre manuscrit. Le ms. de Mysore Ubhayakalatatparya, 

pourrait etre de peu posterieur a notre texte: il le suit de pres et semble le gloser 
par endroits. 


Quant au texte de conciliation, YAstadasabhedanirnaya, il serait loisible de 
le dater de la fin de cette periode de controverses. 




La liste des dix-huit differences presente une structure qui delimite le 


champ de la problematique commune aux deux ecoles. A vrai dire cette struc 


6 Cf. un sommaire de ces differences : Appendice A. 
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tore est assez floue, et se profile simplement en un double mouvement, Fun par 


tant de Dieu, Fautre de Fhomme. La premiere difference en effet (svdmikrpa) 


cc 


pose la nature de la grace et de son intervention : est-elle ”avec cause" ou ”sans 

attend-elle ou non les merites que le devot pent avoir acquis ? 
Les Vadagalai lui dormant quelque part a F effort humain par lent de pretextes. 


CC 


cause 


vyaja 3 suffisant a Fintervention gratuite de Dieu. Les differences suivantes pre 


sentent ce meme mouvement, ce regard de Dieu vers Fhomme : pour qui est le 
fruit ? demande la deuxieme difference; le salut est-il notre jouissance propre, 
ou le bonheur atteint par un etre delivre ajoute-t-il quelque chose a la beatitude 
divine ? La troisieme difference semble changer de perspective : elle pose la 
question de savoir si la voie de Fabandon est une voie independante, distincte 
des voies traditionnelles, voie des actes (karma-yoga)^ voie de la connaissance 
(jnana-yoga), voie de la devotion (bhakti-yoga). Mais en realite il s’agit la de 
savoir si Dieu agree une voie nouvelle qui ne passe pas par les longs detours de 
Fascese et de Fetude des textes vediques, ni meme du culte et de la devotion, 
dormant acces a Lui-meme, sans condition, a qui se donne sans condition. 
Les differences suivantes parlent de la deesse Sri: il s’agit ici de savoir si la grace 
du Seigneur admet ou non Fintermediaire de la deesse et de quelle maniere celle- 
ci intervient pour sauver, ou aider au salut. Enfin les differences VI et VII por¬ 
tent sur les definitions de la tendresse et de la pitie, visant ces perfections en Dieu, 
et mettant en evidence le mouvement spontane par lequel le Seigneur vient 
au secours des siens. Puis a partir de la difference qui suit Faccent est mis sur 
Facte meme par lequel le devot se consacre a la voie de Fabandon. Qu’est-ce 
que cet abandon, nomme ici nydsa (difference VIII), quel est celui qui peut ac- 
complir cet acte, qui est habilite a choisir cette voie nouvelle, quels sont les mem- 
bres auxiliaires de la dedication, et comment doit se comporter dans la societe 
traditionnelle celtii qui a choisi une voie si differente, opposee par bien des as¬ 
pects a celle que suit la devotion classique : quelle est son obligation vis-a-vis 
des multiples devoirs propres a chaque stade de vie ou a chaque caste, et si le 
prapanna , le dedie, n’appartient pas a Fune des trois castes superieures, quel 
est son statut au milieu des autres devots bhagavata, fideles du Bhagavan? Toutes 
ces questions mettent en evidence la prise de conscience du caractere radicale- 
ment nouveau de la voie de Fabandon, transformant non seulement Fattitude 
interieure mais introduisant celtii qui s’y consacre dans une relation nouvelle a 
Dieu et a la communaute des autres devots. Ceci est vrai j us que dans le monde 
du salut : les deux dernieres differences posent la question de la relation ontolo- 
gique entre le sujet “atomique”, conscience personnelle ^insecable 55 et le Sei¬ 
gneur cc omni-p en etrant 55 , et celle du salut individuel par C£ esseulement,” kaiva - 
valya , salut que recherchent traditionnellement les yogins. 
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Sur chacun de ces points les positions des Tengalai sont plus radicales que 

* 

celles des Vadagalai; de toute maniere est commune aux deux ecoles la cons- 

science d’avoir decouvert une voie nouvelle, rapide et sure, vers le salut, voie 
nouvelle qui marque une revolution profonde par rapport aux methodes recon- 

nues. La lignee de l’ecole de Ramanuja est celle de la bhakti , de la “devotion 
amoureuse, couronnant et depassant Fascese et la connaissance. La prapatti 
n’est pas seulement intensification de cet amour. C’est une sorte d’alliance fai- 
sant fond sur Famour gratuit de Dieu. Par une sorte de retoumement, le fidele 
abandoime toute pretention a chercher Dieu par son effort de “devotion” entre- 
tenu par la meditation et les actes d’ascese, pour ne presenter a Dieu que sa fai- 
blesse et son impuissance : une sorte de marche ingenieux preside a un contrat 
a la fois humble et hardi. Le fidele dit a Dieu : “je t’appartiens, il est de ton 
inter et de prendre soin de moi, je suis incapable de faire mon salut, c’est done 
toi qui dois en prendre charge”. La prapatti est un nouvel etat a partir duquel 
il doit s’interdire d’agir directement pour acquerir des merites qui sembleraient' 
lui donner des droits sur Dieu, mais qui en realite les lui feraient aussitot perdre: 
il renonce aux upaya, aux moyens, les tenant pour des apdya , des obstacles, et 
meme des peches, dans la mesure ou ils sont un manque de foi en la grace du 
Seigneur, le seul Moyen, le Moyen Realise, siddhopdya . L’attitude requise 
s’exprime bien par les divers termes employes comme synonymes de prapatti : 
ce mot connote 1’idee d’un mouvement vers, d’un recours a, et la meme image 
apparait mieux encore dans le terme de saranagati ou “prise de refuge”. D’autres 
expressions insistent sur Faspect de renoncement a soi, tyaga, “abandon”, ou 
dtmatydga , “abandon de soi”, ou de fagon plus positive, atmahavis> “offfande 
de soi”. Le mot nyasa , qui signifie “depot”, peut se comprendre en un sens 
de renoncement, etant de la meme famille que le terme qui designe le renonce¬ 
ment religieux traditionnel, sam-nydsa, mais il s’eclaire de fa9on plus precise 

par Fexpression bhara-nyasa> “depot de fardeau” : c’est la que s’exprime vrai- 

> 

ment le contrat qui lie Dieu au prapanna . Dans son ouvrage ecrit en “defense 
de la prapatti ”, la Nikseparaksa , Vedanta Desika donne un exemple eclairant: 
il en est, dit-il, de meme que dans le cas d’un homme qui en temps de famine 
va se donner comme esclave a un maitre qui aura ainsi Fobligation de le nourrir. 
Il s’agit la en effet d’un acte legal, reconnu pour tel par les textes traitant de 
l’esclavage. Le mot niksepa , utilise egalement comme synonyme d zprapatti, a le 
sens technique de remise en depot. Tout ceci indique que Fetat du prapanna^ de 
celui qui a fait “Facte de prapatti ”, le prapadana, est un statut determine et 
definitif, un etat de consecration qui introduit dans une nouvelle relation avec 
Dieu, relation plus sure que la relation de bhakti elle-meme, car la bhakti , la 
devotion, se cultive avec effort, elle est un yoga, bhaktiyoga, elle depend de 
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F etude et de la concentration mentale, eUe utilise les textes des Upanisad pour 
se penetrer de la grandeur des attributs divins, elle est upasana , meditation 
pieuse, dhydna, contemplation;, jnana , connaissance, vidya , s avoir, selon les 
equivalences depression que lui donnent Ramanuja et les siens. Cette bhakti 
toute penetree de connaissance culmine dans la vision directe, confue comme 
une concentration parfaite du "souvenir constant de Dieu”. Mais le prapanna 
est celui que decour agent de tels efforts et qui se sent indigne d’eux, a moins 
qu’il ne soit, de naissance, ecarte de cette voie par l’interdiction faite aux gens 
exterieurs aux trois castes principales d’etudier les Vedas. II a p our tan t un 
recours, et le meilleur, dans sa faiblesse et son ignorance mernes : pourvu qu’il 
se presente a Dieu comme tel., akincana "bon a rien”, ananyagati "sans autre 

miserable, et qu’il ne cherche pas a sortir 
de cet etat. C’est pourquoi la voie de la prapatti est dite a la fois facile et diffi¬ 
cile 7 : elle engage en effet tout 1’etre et toute la vie, elle est une dedication serieuse 
et sans retour de soi. 

En cette sorte de contrat Dieu lui aussi s’engage, et de la vient la certitude 
du salut, plus certaine que celle de toute autre voie. Mais comment savons-nous 
que le vouloir de Dieu est tel ? Ici se presente un texte capital, celui de la 
Bhagavadgitdy dans lequel le Seigneur lui-meme devoile le "secret” de son 
amour. Et c’est le dernier verset du texte qui en livre le sens : ce carama sloka 
(XVIII, 66) 8 dit en effet: "Ayant abandonne tous les dharma y prends recours en 
Moi Seul, je te delivrerai de tous tes peches, ne crains pas”. Les Vadagalai 
interpretent de faqon moins radicale que les Tengalai cet abandon des dharma 
qui equivaudrait, a la limite, au rejet de toute la societe vedique, mais les uns et 
les autres sont d’accord pour lire dans ce texte la revelation d’une voie nouvelle 
qui n’a plus que faire des "moyens” traditionnels, karma-jnana - ou meme 
bhakti-yoga . Le "prends recours en moi Seul” signifie que Dieu seul est le 
moyen de sa propre atteinte, comme le disait deja le texte de FUpanisad : "C’est 
par celui qu’il choisit qu’il peut etre atteint, a lui cet Atman devoile sa forme 


kdrpanya "digne de pitie 






issue 


propre” 9 . 


Comment une doctrine si simple et lumineuse en sa simplicite a-1-elle pu 


upayah sukarah so’yam duskarasca mato mama, Laksmitantra 17.105 b ; 
so’yamakamohata cetanaih, cite dans Nikseparaksd , cite par ABN, citation 60. 

Sarvadharman parityajya mam ekam saranam vraja/ 


7 


8 


XVIII, 66). 

9 Katha-upanisad : yam evaisa vmute tena labhyas tasyaisa atma vivrnute 

• JL. * d * * * -J J • * * 

tanum svam/ I.2.23. 
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etre a Forigine de tant de controverses subtiles et acharnees ? Sans doute du 
fait du defi qu’elle offrait a la societe traditionnelle et a sa structure brahmanique. 
Mais aussi du fait des notions theologiques mises en cause, notions qui compor- 
tent des paradoxes internes et qui peuvent etre poussees jusqu’a la contradic¬ 
tion intrinseque. Partant de la gratuite absolue de la pitie du Seigneur on en 
arrive a la lier par un engagement irreversible. Partant de l 5 abandon total et de la 
totale impuissance, on en arrive a un statut qui de lui-meme est garantie de salut. 
Tels sont les deux problernes qui font le coeur de la controverse theologique entre 
les deux ecoles. Ceci apparait dans la structure de la liste des differences. Les 
sept premieres differences vont, on Fa vu, de la grace divine a Fimpuissance 
humaine et elles s’achevent a la definition de la tendresse et de la pitie de Dieu : 
c’est la que se noue le rapport entre la gratuite et la confiance; en effet rien n’est 
plus arbitraire que le jeu divin, qui n ? a d 5 autre regie ni fin que le plaisir meme 

i 

du jeu, c’est pourquoi la grace est “sans cause”, Dieu ne depend en rien de sa 
creature. Pourtant cette pitie se determine selon certaines pentes, certaines pre- 

i 

dilections, celles-la memes sur lesquelles le prapanna s’appuie pour lui proposer 
un pacte. La pitie de Dieu apparait comme une sorte de passion irrepressible 
pour la mis ere humaine, une sorte d 5 attr ait pour ce qui est miserable et impuis- 
sant : la tendresse, vdtsalya , est, vont jusqu’a dire les Tengalai, une sorte de 
jouissance ( bhoga) en Dieu, qui se repait de nos fautes et s ? en delecte dans son 
desir de pardonner, comme la vache se delecte des saletes qui souillent son 
veau. De meme la pitie est definie par Fecole tengalai comme le fait pour Dieu 
de souffrir des souffrances de son fidele : notion unacceptable aux Vadagalai, et 
d'ailleurs absolument paradoxale par rapport a tout ce qu’affirme par ailleurs la 
tradition indienne, pour laquelle il est incomprehensible que la souffrance puisse 
de quelque maniere toucher ffitre absolu. Ainsi les sept premieres differences 
culminent en cette sorte d’aporie metaphysique sur laquelle divergent radicale- 
ment les positions des deux ecoles. Mais la suite de la liste, son deuxieme mou- 

vement, fait lui aussi apparaitre une autre antinomie aussi delicate. Elle part 

* 

effet de la nature et de la definition de la prapatti et essaie de determiner le 
statut du prapanna : dans quelles conditions sa dedication est-elle “valide”, 
procure-t-elle la “certitude” du salut ? C’est ici qu’apparait le second para- 
doxe, car l’abandon parfait devrait abandonner toute preoccupation person- 

i 

nelle ; aussi les difficultes se pressent sur lesquelles divergent les deux ecoles en 
doctrine et en pratique. En toute logique le prapanna ne peut, s’etant remis a 
la seule grace divine, continuer a se conduire comme un fidele devot, un bhakta , 

t 

utilisant les moyens, les up ay a, par lesquels il acquiert des merites et des droits 
a la protection de Dieu ; de meme il n’a pas non plus a se preoccuper de puri¬ 
fication, d t prayascitta, pour les peches qu’il peut encore commettre, il n’a plus 


en 
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non plus d’obligations de statut social lie a la caste ou a Fetat de vie (varna) et 


dsrama) . Telle est la position extreme que les Tengalai soutiennent, avec quel 


ques nuances cependant, tant elle serait difficile a accepter dans sa radicalite au 


monde hindou. 


Mais au coeur de ces problemes en apparait un autre : la prapatti est-elle 

? 

elle-meme un upaya> un moyen efficace de salut ? D’une certaine maniere il 
faut dire qu’elle Test et que route la certitude du dedie repose sur cette confian- 
ce, ce contrat par lequel il a su Her Dieu; mais d’une autre maniere, tenir 
la dedication pour une “cause 55 de salut contredit l 5 attitude meme de dedication, 
totale remise de soi a la gratuite du vouloir divin. En pratique il s 5 agit de savoir 
si la prapatti peut etre institutionnaHs ee, inseree, comme un samskdra supple- 
mentaire dans Fensemble des rites qui j alonnent la vie hindoue, sans rendre 
caduques les autres samskdra : c 5 est ce que tendent a penser les Vadagalai qui ont 
une ceremonie de consecration nominee samasrayana , et qui font entrer Facte 
de prapatti dans la categorie des devoirs presents par les textes (vidhi) . Les 
Tengalai au contraire considerent que la prapatti est une simple attitude inte- 
rieure, un etat que Fon ne peut “prescrire 55 comme tel: il serait contradictoire 
de Fordonner comme on le ferait pour un acte rituel destine a porter des fruits, 
des merites determines. Finalement la contradiction essentielle reside au coeur 
du sujet: au moment meme ou il se dedie au Seigneur, il ne peut eviter de dire 
je me dedie 55 et de penser a la relation personnelle par laquelle il se He a Dieu. 
Ceci est inevitable, pensent les Vadagalai, mais le fait d 5 employer la premiere 
personne n’entraine pas le retour de Fegoisme, le sujet peut etre totalement des- 
interesse tout en etant en relation directe avec la Personne divine. De cette 
difficult^ sort une reflexion plus approfondie de la relation personnelle, et 
de “Fetre pour FAutre 55 dans les textes des Vadagalai. 

Est-il possible de parler a propos de cette controverse de simiHtudes avec 
la quereUe du quietisme ? Plusieurs analogies s’imposent des le premier regard, 
et la premiere en est la decouverte d 5 un “moyen court 55 , voie rapide et sure, 
parce qu 5 eUe laisse a Dieu toute Fefficacite et toute Finitiative. Par all element, 
le meme accent est mis sur Fimpuissance humaine qui appelle la pitie de Dieu, 
et les consequences sont les mernes : mefiance vis-a-vis des pratiques aptes a 
nous procurer quelque merite, rejet des “vertus 55 cultivees pour elles-memes, 
et qui feraient perdre la voie de FhumiHte. Plus profondement encore Fon re- 
trouve dans les deux quereHes le meme probleme central, celui de la recherche 
d 5 un desinteressement absolu. Sans doute les disciples de Ramanuja ne posent- 
ils pas la question du “pur amour 55 dans les termes des suppositions impossibles 
de Fenelon, ils n 5 en sont pas moins a la recherche d’une attitude interieure qui 
ne laisse aucune place a Fegoisme. Recherche traditionnelle en un monde 
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domine par F ideal de la Bhagavadglta , celui de Fabandon des fruits des actes 
dans le mouvement de la devotion. 


Mais il s’agit ici d’abandonner non seulement les fruits ou le desir des fruits 


3 


mais soi-meme et son propre destin au bon plaisir de Dieu. La difficulte propre 
a Fhindouisme est de concilier une telle attitude avec le caractere personnaliste 

i 

I 

des doctrines de bhakti : le sujet personnel doit subsister pour etre en relation 
avec un Dieu personnel, et rant que subsiste le sentiment du moi, comment 
pourrions-nous etre vraiment delivres de Fegoisme ? L’idee que tout Fetre du 
sujet puisse passer dans la relation a la Personae divine, que le sujet fini ne soit 
plus que relation a FAutre n’est pas une des perspectives qui se degage spontane- 
spontanement dans le monde hindou pour lequel le renoncement a soi se mani- 
feste surtout par Fetat du yogin> devenu “sujet pur”, totalement indifferent et 
comme vide a la fois de sa substance propre et de ses relations. Est-ce pourquoi 
les Tengalai, plus radicalement engages dans la recherche de Fabandon des¬ 
inter esse, admettent la possibility d’un salut par kaivalya , esseulement, 
logue a celui des yogin , cependant que les Vadagalai, plus conscients des exi 


ana 


gences personnalistes de leur tradition, refusent ce salut solitaire et considerent 


que le yogin en voie de liberation a un statut a part dans la montee vers le salut, 

il ne “jouit de sa propre essence” que pendant un temps limite, avant de rejoindre 

le Vaikuntha, le paradis de Visnu. Tel est Fobjet de la dix-huitieme difference 

qui clot notre liste de fa$on significative, rejoignant un des premiers problemes 

poses : celui de savoir si le fruit supreme, la beatitude du salut, appartient 

sujet ou au Seigneur, si done nous le desirous pour nous mernes ou pour le 
bonheur et la gloire de Dieu. 


au 


Nos textes appuient leurs discussions sur un grand nombre de citations, 

nous fournissant du meme coup Farrier e-plan scripturaire de la doctrine de la 

prapatti , et Fensemble des references culturelles de ce monde de devotion. Les 

Vadagalai, disent nos textes, sont ceux qui se rattachent a la tradition du Nord, 
a la tradition sanskrite 


par opposition aux Tengalai, dependant de la tradition 
tamoule, c est-a-dire du Sud. En fait nous trouvons dans nos manuscrits, meme 
d’inspiration tengalai, tel F Astddasabhedasamvdda y peu de citations des ALvar : 
il est entendu que tout le prabandha tamoul est “pregnant de prapatti 
on ffy cherche guere des prises de positions theologiques : il suffit de 
pregner pour savoir ce qu est la dedication de soi, Foubli de son egoxsme et de 
son etre propre en vue du seul service de Dieu. C’est a NammaLvar, a 

son TtruvdymoLt , que sont empruntees quelques tres courtes citations, expres¬ 
sions d’offrande de soi : 


3 


S3 


mais 


3 




s en lm 


cc 


Puisse-t-il m’accepter seulement pour lui-meme”. 10 


10 


TiruvaymoLi 2. 9. 4 cite dans le Commentaire de Manavalamamuni 
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D’autres paroles sont empruntees a Andal. 

SeuF 311 . Mais la grande majorite de nos citations provient de KurattaLvar (alias 
Srivatsankamisra) Fun des premiers disciples de Ramanuja, connu sons le nom 


U 


Puissions nous Te servir Toi 


de Kuresa, et de ses poemes en Sanskrit a la louange de Visnu, le Varada 


rdjastava on le Rangarajastava. De meme, nombreuses sont les references aux 


textes de Parasarabhatta, fils de KurattaLvar, textes qui sont eux aussi en Sans¬ 
krit. Le prestige du Sanskrit, a Fepoque de nos textes, semble etre tel que meme 
les Teiigalai puisent plutot aux ouvrages Sanskrits qu’aux textes tamouls pour 
repondre a leurs adversaires, et ils citent les ALvar qui ont ecrit en Sanskrit. Mais 
les uns et les autres ne se contentent pas de ces appuis, ils remontent a la tradi- 
dition du Veda, c 5 est-a-dire aux Upanisad , pour y mettre en evidence les pas¬ 
sages relatifs a la grace divine; le texte de la Katha-upanisad [ II, 23 ] est souvent 
cite : “C’est par celui qu’il choisit qu’il peut etre atteint, a Lui cet dtman devoile 
sa forme propre”. Plus originaux sont les recours a Fepopee, a des textes qui 
sont la base d’une confiance totale dans la fidelite de Dieu venu sous forme 


$ avatar a dans sa tendresse a Fegard de son devot. L’histoire de Rama sauvant 
V astir a Corbeau 12 qui se refugie aupres de lui et le sauvant “par pitie” est souvent 
evoquee. De meme sont repetees les paroles de Rama repondant a Hanuman 
et Sugrlva qui essaient de le mettre en garde contre son ancien ennemi Vibhl- 
sana, 13 “qu’il nerepoussera jamais quelqu’un qui vient a lui en disposition d’ami 
(rnitrabhavena) meme s 5 il a commis des fautes”. La grande misericorde de Sita 14 
est, elle aussi, evoquee par le texte ou elle empeche Hanuman de tirer vengeance 
des femmes des Raksasa, qui ont ete ses geolieres a Sri Lanka. Mais c’est a 
la Bhagavadgita que sont empruntes les textes decisifs fondant la prapatti sur 
la promesse de Famour de Dieu. Omnipresent est le rappel du Carama Sloka, 
du “dernier verset” du poeme : “prends recours en moi seul”, “je te delivrerai 
de tous tes petihes, ne crains pas 35 : il s 3 agit en effet d’un secret, rahasya , d 3 une 
confidence faite par Dieu a “celui qui lui est cher,” d’tme parole qui engage 
Dieu lui-meme et fonde la confiance dans la voie de dedication. Lorsqu’il 
s 3 agit de definir cette dedication, les references divergent a nouveau : les Teii¬ 
galai insistent sur une certaine continuite de la prapatti et ils citent quelque 


sous Mumuksuppati 181; sens du mot namah : Mumuksuppati 178. 
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29, 7 * 


II le protegea par pitie : kakutsthah krpaya paryapalayat, Rdmdyana , 


12 


V, 38, 34* 


Rdmdyana VI, 18, 3 : doso yady api tasya syat satam etad agrahitam/ 


13 


Rdmdyana , VI, 116, 29. 44 


14 


r 


12 


textes tamouls dans lesquels les poetes s’adressent a Dieu” au nom de la dedi 
cation” faite par leurs maitres 

tion de soi et l’efficacite de la priere du guru pour ses disciples qu’il a offerts 
a Dieu avec lui-meme et tout ce qu’il a. Tels sont les temoignages de l’existence 
de la dedication spontanee faite par des mystiques et se prolongeant dans leur 

lignee spirituelle. Mais il y a plus : il y a 
la prapatti et lui donnent une autorite scripturaire 
tra. Nos auteurs dtent 1 ’ Ahirbudhnyasamhita, la 
Laksmitantra. C’est a ce dernier texte que sont empruntes des passages 
definissant la prapatti , analysant l’attitude interieure qu’elle suppose, ses six 

: “le fait de se conformer a la volonte du Seigneur, celui de rejeter 

ce qui serait contraire a cette volonte, le fait de le choisir comme unique 

la foi flans sa volonte de nous proteger, et l’etat d’indigence totale 

karpanyaf ’. Ce texte est capital et il est tenu pour tel par tous les 
ouvrages traitant de la prapatti. On le trouve cite par Vedanta Desika dans sa 

Nikseparaksa 


evoquant ainsi une longue tradition de dedica 


3 


des textes qui fondent la pratique de 


: ce sont les textes Pdncard 


membres 




it 


pasteur. 


ou 


et il apparait aussi dans le petit traite Prapannapdrijatam 
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Au milieu du texte dela Nikseparaksa (defense de la remise de soi), V. D. 
donne un long passage du chapitre XVII du Laksmitantra (XVII, 55 a 105), 
passage qui est normatif pour la prapatti : Pimportance de ces sloka peut se 
mesurer a la trace qu’ils font dans les oeuvres vadagalai, tant anterieures que 
posterieures a V. D 0 par exemple dans 1 tPrapannaparijatam de Vatsya Varada- 
carva 3 ou les dejfinitions de la prapatti donnees par le Laksmitantra sont reprises 

au verset 31 [p. 6] : 

anukulyasya sankalpah pratikulyasya varjanam/: L.T. 60a 
raksisyatiti visvaso goptrtvavaranam tatha/: 60b 


15 


atmaniksepakarpanye sadvidba saranagatih/: 61a 


1) cc Resolution d’etre en conformite (avec la volonte du Seigneur., com- 
prend-on usuellement, mais le Laksmitantra explique un peu plus loin 


qu’il s’agit d’une conformite 4 ‘avec tous les etres”, sarvabhutdnukulatd ) 


2) rejet de ce qui serait contraire; 

3) foi dans le fait qu’Il protegera; 

4) ainsi que decision de Le choisir pour pasteur; 

5) remise en depot de soi-meme ; 

6) indigence mis erable; 

telle est la prise de refuge faite de six elements 
Le Laksmitantra qualifie cette voie de voie moyenne, entre les upaya ., 

qui font monter 5 et les apdya> “peches 




qui font 


35 CC 


obstacles 


35 


U 


55 


moyens 

descendre 5 et elle Pest effectivement 3 car tout en privilegiant la prapatti 




3 


elle ne rejette pas les voies traditionnelles ; c’est dans le meme chapitre 


Introductim 


*3 


de Vatsya Varadacarya. Le Laksmitantra setable faire une synthese de traditions 
integrer la dedication dans un ensemble rituel, en faire une initiation, une 
(ch.41,4-6, p. 269) : ce faisant il proclame sa fidelite au Veda comme le font 

que meme en pensee Ton ne manque pas a la 
conduite vedique” 16 II n 5 est pas etonnant que les Vadagalai, plus attaches a la 
tradition sociale issue des textes Sanskrits, puisent de preference a cette source 
pancaratra qui pretend allier le nouveau a Fancien. Cette nouveaute, ils la font 
remonter plus haut que Ramanuja., au beau texte Stotraratna de Yamunamuni 17 . 


aussi souvent les dgama : 


XVII qu’il est dit “qu’il ne manque pas, meme en pensee, a la conduite 
vedique” (XVII, 94). 

S’il est certain que le Laksmitantra penetre de son influence nos textes, 
il serait exagere de ne voir dans la prapatti telle qu’elle y est elaboree qu’une 
application des speculations pancaratra. On ne trouve pas en effet dans le 
Laksmitantra plusieurs elements qui sont essentiels au prapadana de Fecole 
ramanujienne, en particulier tout ce qui concerne la recitation et la meditation 
du mantra appele dvayamantra (une reference au dvayamantra est cependant 
donnee par le Laksmitantra si Fon en croit le Prapannapdrijatam : la reference 
en note est au Pancaratra Kosa — ga ), lequel doit constituer F uni que occu¬ 
pation religieuse du prapanna , selon les paroles mernes de Ramanuja dans 
le Saranagatigadya : “Vis heureux a Srirangam jusqu’a la chute de ton 
corps, recitant et meditant sans cesse le sens du dvayamantra 55 , (dvayam- 
arthanusandhanena saha sadaivam vakta yavaccharirapatam atraiva srirange 
sukham asva sakalam kalam dvayena ksipan). L’importance du dvayamantra 
est en effet immense dans toute la litterature consacree a la prapatti. Chaque 
mot, chaque syllabe est Fobjet de longs commentaires ingenieux, visant a y 
enfermer tout Fessentiel de la doctrine que le prapanna ne doit jamais oublier. 
Trois mantra sont laisses en viatique au prapanna apres sa consecration : 

1) Vastdksara le “mantra aux huit syllabes” : om namo ndrayanaya , 

nomme aussi le mula mantra ou mantra de base. 


2) le dvaya 0 : srimannarayanacaranau saranam prapadye srimate 

narayanaya namah 


3) le caramasloka. 

Cest Izjapa , la repetition des mantra qui per met comme un contact interieur 
permanent entre le sujet et le Seigneur. Cette recherche de priere continue est 
aussi un des aspects du quietisme et se retrouve dans Fhesychasme. 

manlsi vaidikacaram manasa ? pi na langhayet, Laksmitantra 17, 96. 
Tous les elements essentiels de la prapatti se trouvent rassembles dans 
ces versets du Stotraratna 


16 


17 


SL 60 : 

Pita tvam mata tvam dayitatanayas tvam priyasuhrt 


H 


# * 


qui fait allusion de fafon precise a une consecration, et emploie le vocabulaire 
qui la caracterise : “Ne me suis-je pas une fois pour toutes consacre a toi, 6 
maitre” ; “je suis tien, je me suis fait ton fardeau ( bhara :)” ; “sauve moi par 
ta seule pitie 55 ; “quand ne serai-je plus rien d’autre que ton serviteur ?” De 
Ramanuja lui-meme nos textes out peu de citations et ceci n’est pas etonnant car 
la doctrine de la prapatti dans son originalite, comme voie independante de la 
bhakti, n’apparait pas avec evidence chez Ramanuja, II est remarquable que 
le texte qui fonde la prapatti, le dernier sloka de la Bhagavadgita est interprets 


par Ramanuja de deux facon differentes qui, ni Y une ni l 5 autre, ne font allusion 


a la prapatti . Si V on se reporte aux passages de la Gita utilisant le verbe 
prapad ou ses derives ou des synonymes tels que sam-a-sr on peut faire des 
constatations analogues : par exemple en Bhag. G.VII 14-15 ou apparait le verbe 
prapadyante ; Ramanuja commente ce terme par prapatti mais definit celle-ci 


comme bhagavadupasandpadimm bhagavadprapattim, soit “la dedication de soi 


auBhagavan, conduisant Yupasana au Bhagavan"'. Cet “ updsana ” est constam- 
ment dome par Ramanuja comme equivalent de bhakti : c’est une meditation 
devote visant au “souvenir constant 15 de la presence divine; un peu plus 
loin a Bhag. G . VII 5 19^ le verbe prapadyate est glose de meme maniere par 
updste et Vedanta Desika commente : “Ici il dit que la prapatti est un membre 


tvam eva tvam mitram gurur asi gatis casi jagatam/ 
tvadiyas tvadbhrtyas tava parij anas tvadgatir aham 

prapannas caivam saty aham api tavaivasmi hi bharah// 
Tu es le pere 3 tu. es la mere 3 le bien aime 3 Fami et le recours des etres. 
Je me suis dedie a ta voie 3 et ceci etant je me suis fait ton fardeau 55 . 

- le caractere definitif de la prapatti (si. 64) : 
nanu prapannah sakrd eva natha! t avail am asmiti ca yacamanah 

Ne te suis-je pas dedie une fois pour toutes 
en disant : je suis tien 55 . 


CC 


cc 


6 maitre! j e me suis offert 


. - la fin de la prapatti : le service de Dieu (si. 46) : 


kadaham aikantikanityakinkarah praharsayisyami sanathajivitah/ 




quand vivrai-je avec mon maitre, plein de joie, sans autre but que de 
le servir etemellement ?” 


le caractere insuffisant des devoirs, dharma, et meme de la connaissance 


et de la bhakti (si. 22) : 


na dharmanistho’smi na catmavedl na bhaktimams tvaccaranaravinde/ 
akincano ’nanyagatih saranya! tvatpadamulam saranam papadye// 

Je ne suis pas attache au devoir, ni connaisseur du soi, ni riche en devo- 

sans autre recours; 6 toi a qui on peut avoir recours, je 
prends mon refuge dans la semelle de tes souliers”. 




tion, indigent. 
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de Vupdsana De meme a Gita XIV, 27, Vedanta Desika specific a nouveau que 


le maitre ne parle du prapadana (Facte d z prapatti) que comme ahga, composant 


auxifiaire de la bhakti (bhakiyangahhutam prapadanam ). 


S 5 il est etonnant de ne pas trouver d’allusion a la voie de la prapatti dans les 
commentaires de Ramanuja a la Bhagavadglta , ses disciples ont cependant un 
recours et d 5 autres references : celles-ci sont fournies par les trois Gadya, 
poemes en prose 55 , dans les quels Ramanuja chante le Vaikuntha (Srlvaikuntha- 
gadya), le dieu de Srirangam (Srlrangagadya) , et surtout la prise de refuge 

•1 

(Sarandgatigadyani). Ce dernier texte se presente comme une sorte de dialogue 
du fidele avec le Dieu., offrande de soi a laquelle le Seigneur repond en accep- 
tant et en ratifiant le don. C’est a ce texte que sont empruntees jusqu’a nos 
jours les paroles de la dedication, telles que le guru les fait prononcer au pra~ 
panna, dans la ceremonie dite de bharanyasa. Vedanta Desika commentant ce 
texte., y voit la base de Facte de prapatti qui doit etre fonde sur la foi que Dieu 
nous sauvera de faqon certaine, et cet acte doit s’accompagner d’une priere lui 
demandant son aide. 


CC 


On a mis en doute Fauthenticite des trois Gadya, malgre la tradition conti¬ 
nue qui les attribue a Ramanuja, et les commentaires anciens qui en font foi. 
II faut remarquer que si ces Gadya avaient ete fabriques pour donner a la pra¬ 
patti un fondement dans les ecrits du maitre, il eut ete aise de le faire de fa?on 
plus directe et d’introduire les termes techniques de la prapatti sans ambiguite 
dans ce texte : on y trouve au contraire une autre gradation, repetee a plusieurs 
reprises, celle de parabhakti , parajnana , et paramabhakti : cette paramabhakti 
n 3 est pas donnee comme synonyme de prapatti , mais un des plus anciens com- 
mentateurs du texte, Sudarsana Surin, dans sa Srutaprakasikd commente les 
mots parabhakti comme “desir intense de la vision 55 , parajnana, comme cc la vi- 

0 

sion directe 55 et paramabhakti comme la jouissance continuelle de la presence 
divine. Une telle gradation est absolument conforme a la doctrine de Ramanuja 
telle qu 5 elle est expos ee partout ailleurs dans ses oeuvres maitresses, et ne jette 
aucun soup?on d’inauthenticite sur les poemes en prose. Comme le dit tres 
justement J.B.A. van Buitenen dans son introduction au Veddrthasahgraha , cc il 
est possible que les savants modernes soient trop enclins a tenir pour suspectes 
les oeuvres lyriques attribuees aux philosophes et a oublier que ces philosophes 
etaient des theologiens et des pretres officiants. Les hymnes de St. Thomas 
d’Aquin que personne ne soup9onnerait d 5 aspirations lyriques sur la base de 
ses oeuvres philosophiques, fournissent un par allele interessant. 55 

Si les references a Ramanuja sont peu frequentes c 5 est qu’elles ne fournis¬ 
sent apparemment guere de matiere a une querelle qui s 5 est developpee plu¬ 
sieurs siecles apres la mort du maitre. Les points techniques de la controverse 
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theologique s’alimentent a des sources plus proches. Du cote tengalai sont 
rappeles les passages du Mumuksuppati ou de P Arthapancaka de Pillai Loka- 
carya et la frequence des references atteste Pimpact que durent avoir des prises 
de positions hardies, specialement sur les deux points qui constituent le noeud 
des antinomies : la definition de la pitie c’est-a-dire de la grace divine confue 
par les maitres tengalai comme un besoin de pardon, une faim irrepressible en 
Dieu, qui le fait “jouir des fautes de ses fideles”, ainsi que sur le paradoxe de la 
prapatti qui est adoptee comme le moyen le plus efficace, a la condition juste- 


ment de n’etre pas tenue pour un moyen. En face de Pillai Lokacarya, le grand 
chef de file des Vadagalai, Vedanta Desika, est cite par les uns et par les autres 
comme Pautorite incontestee en matiere de prapatti, et les Tengalai ont volon- 
tiers recours aux textes lyriques de cet auteur, textes exaltant la gratuite de la 
grace et la tendresse de Dieu (Day as at aka > Nyasavimsati , Nyasatilaka). Sur 
la base de ces effusions il ne serait pas tres difficile de donner raison aux Tengalai 
qui appellent a leur barre Vedanta Desika, mais il faut te nir compte de tous les 

et un examen attentif des ouvrages plus philosophiques, tel, par excel¬ 
lence, le celebre Rahasy atr ay as dr a montre que les prises de position de son au¬ 
teur vont dans le sens d’une part non negligeable faite a la liberte humaine 18 . 


Qui plus est le meme texte fait frequemment allusion a des theses condamna 


bles dont plusieurs se retrouvent dans notre texte sous la banniere tengalai. 


is 


Vedanta Desika s’attache a preciser par des images le rapport entre la 

ce dernier terme. Il arrive. 


grace divine et P effort humain sans jamais an nib t 

dit-il (RTS p. 520, ch. 29), quTsvara agisse comme un porteur experiments 

aidant un apprenti qui n’est capable de porter qu’un leger fardeau. Il condamne 

la these selon laquelle \zjiva ne serait pas “agent”, mais il faut maintenir que 

tout son pouvoir est dependant du Seigneur et absolument limite, “quand Dieu 

retire son aide et sa stimulation, le sujet ne pent meme pas etendre ses membres 

ou les replier” (RTS p. $06). C’est une erreur de tenir que dans ces conditions 

le sujet n’est pas agent et que dans la conscience de cette dependance 

peche ne peut nous etre impute (RTS p. 180). V. D. reprend a son compte un 

argument frequent dans les controverses vedantiques: si Itjiva n’etait pas agent, 

les sastra (textes normatifs) n’auraient aucune signification ni raison d’etre. 

Il en resulte qu’il se refuse a entendre de fa^on radicale le carama sloka parlant 

d’abandon des dharma : s’il en etait ainsi, celui qui s’est dedie, le prapanna , 

devrait abandonner non seulement les obligations de caste et d’ etat de vie, mais 
aussi le “dharma commun 


aucun 


comme le fait de dire la verite, ou de montrer du 
respect aux deary a. Tout ceci marque la limite posee aux tentations quietistes 
qui avaient du se faire jour des le temps de Vedanta Desika. 


Introduction 


*7 


ce qui nous permet de saisir la querelle en sa premiere forme, et d 5 y apercevoir 
quelque chose de la multitude des courants qu'elle a du charrier a Porigine. II 
est trop simple sans doute de s’en tenir a Popposition tradition sanskrite et tra¬ 
dition tamoule; on s’apergoit qu’entre Pepoque de Ramanuja et celle de Ve¬ 
danta Desika, Pecole visistadvaita a subi Pinfluence profonde du courant 
pdncaratra , vehiculant de nouveaux problemes, preoccupe d 5 esoterisme capa¬ 
ble de donner a Pinitie la certitude du salut, speculant sur le pouvoir des mantra, 
et faisant une place de premier plan a la deesse Sri. Les speculations sur la Sakti, 
caracteristiques des textes tantriques, debouchent ici sur un aspect important 
de la controverse des deux sectes : Sri est en effet Pepouse du Seigneur, et 
c’est elle qui joue le role de la pitie ou de la tendresse divine. Peut-elle lier la 
volonte de Dieu et Pincliner a Pindulgence ? Est-elle mediatrice ? surtout a 
Pheure de la mort? Les deux ecoles s’accordent sur la grandeur de Sri, pro- 
tectrice et assistante (purusakdra ), intermediaire des requetes, mais les Ten- 
galai craignent de diminuer la puissance divine en la soumettant a la douceur 
feminine de Sri, cependant que les Vadagalai tendent a magnifier le statut de 
la Sakti divine, suivant le courant pdncaratra et ses paralleles puraniques 19 . A 
ceci se rattachent les speculations sur le statut ontologique de la deesse : est-elle 
ami, atomique, comme n’importe quel sujet spirituel different du Seigneur, ou 
est-elle omnipresent t y vibhvt, penetrant le monde entier de sa puissance, comme 

le dit le Visnu Parana ? Le commentaire de Vedanta Desika sur le Catuhsloki 

• • • • 

de Yamuna constitue un traite theologique de la deesse Sri et fait etat de cinq 
solutions entre lesquelles s’etaient partages les docteurs, manifestant Pimpor- 
tance de ce probleme qui est sans doute a Porigine de tous les autres, plus preg¬ 
nant de sens pour les fideles dans leur devotion et dans leur pratique effective 
que des considerations abstraites concernant la part respective de la puissance 
et du pardon en Dieu, ou celle de la liberte divine et de la liberte humaine 20 . II 
nous semble que la revolution spirituelle commandee par Pattitude de prapatti 
n’aurait guere ete possible sans cette perception, en Dieu, d’un pouvoir de ten- 


Un texte du Visnu Pur ana est frequemment cite disant que la deesse est 


19 


comme Visnu 55 : yatha sarvagato Visnus 




tathaiveyam dvijottama (Visnu P. I, 8, 17b). 

20 Une indication en ce sens est donnee par le fait qu’il existe une liste de 
differences apparaissant plus andenne que la notre. (C 5 est la liste de YAsta- 
dasabhedasamvada que nous donnons en appendice.) Or cette liste commence 
par les deux differences relatives a la deesse Sri, ce qui marque Pimportance de 
la question et son anteriorite relative. 
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dresse passionnee, analogue a celui de l’amour maternel, capable d’attacher 
Dieu dans une fidelite aveugle a son ami, capable aussi de lui faire oublier les 
chatiments de sa propre justice. Une sorte d’irrationalite est introduite en Dieu, 

jr 

et c’est Firrationalite de Famour 3 symbolise, personnalise par la deesse Sri et par 
Fattachement exclusif que lui porte Visnu. Sri en profite avec habilete : elle 
se sert de son pouvoir en faveur de ses privilegies, surs de sa protection souve- 


raine 3 d’autant plus agreable au Seigneur qu 5 elle s 5 efface et se declare impuis 


sante : ainsi Sita press ee par Hanuman de se delivrer de ses ennemies 5 intercede 
pour dies, et refuse d’agir dans son propre interet : c’est Rama qui peut faire 
cela, repond-elle 5 c’est a lui que <c cette action ressemble” (tat tasya sadrsam bha - 
veti Rdmayana V 37-62b.). Comment pourrait-elle proteger ses devots si elle 
ne peut se proteger elle-meme? demandent les Tengalai. La dialectique de 
la prapatti est ici la reponse : c’est justement parce qu’elle est entierement de- 
pendante de son Seigneur qu’elle est toute puissante sur 


son coeur. 



MANUSCRXT 3 UTILISES POUR L’EDITION DU TEXTE 


references aux copies conservees a lTnstitut Francais dTndologie de 

Pondichery) 


(T. 


Madras Government Oriental Manuscripts Library n° R. 532; manuscrit 
sur oles, 41 x 3 cm; 10 fol.; 9 lignes a la page; ecrit. grantha. Titre : 
Astadasabhedanirnaya. (T. 386) 

# 

Madras GOML n° D 5195 ; oles ; 38 x 3 cm; 12 fol.; 7-8 lignes; ecrit. 
grantha. Meme titre que A. (T. 389) 

Madras GOML n° D 5196; oles ; 45 x 3 cm ; 11 fol.; 6 lignes; ecrit. 
grantha. Meme titre que A. (T. 390) 

Madras GOML n° D. 5197; papier; 21,5 x 13 cm; 8 lignes, ecrit. 
nagari. Titre : Astadasabhedavicara (T. 315). 

Madras GOML n° D. 5198 ; oles; 43 x 3,8 cm; 7 lignes; ecrit. telugu. 
Meme titre que A. (T. 391) 

Madras GOML n° R. 2543 ; oles; 42 x 3,5 cm; ecrit. telugu. Meme 
titre que A (T. 387). 

Madras, Adyar Library n° PM 734; papier; 20 x 13 cm; 12 lignes; 
ecrit. telugu; Meme titre que D. (T. 383) 

Madras, Adyar n° 73968; oles ; 40 x 3 cm; 7 lignes; ecrit. grantha. 
Meme titre que D. (T. 385) 

Madras, Adyar n° TR 207 ; papier; 17 x 12,5 cm; ecrit. nagari. Meme 
titre que D. (T. 381) 

Madras GOML n° 16914; oles; 41 x 3 ; 4 folio; 7 lignes; ecrit. 
grantha. Meme titre que A. (T. 392) 

Mysore, Oriental Research Institute n° SP 3797; oles; 40,5 x 4,5 cm ; 
10 fol; 8 a 9 lignes ; ecrit. grantha. Pas de titre. 
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EXPLICATION DES DIX-HUIT DIFFERENCES 1 


La connaissance veritable du Bhagavan, la devotion et le detachement 
sont accomplis en ltd, en ce maitre Sri Ranganatha, qu’a ltd aillent plus encore 
les salutations 2 . 

P 

Je vais dire ici quelle est la difference d’interpr etation portant sur dix-huit 

sujets dont parlent les maitres en textes dravidiens, en la distinguant de celle 

exposee par les commentateurs des textes du souverain uxdversel des plus grands 
ascetes, auteur du Sri Bhasya 3 . 

Je dirai d’abord, comme je la connais, Finterpretation regue par les docteurs 

du dravidien, ensuite celle des docteurs du Sanskrit telle que l’approuvent les gens 
de bien 4 . 


1 La plupart des manuscrits donnent potxr titre Astadasabhedanirnayah 

quatre portent vicarah pour nirnayah. Nous avons d’autant plus volontiers 

retenu le titre le plus atteste qu’il existe un autre texte portant le titre Asta- 

dasabhedamcarah , c’est celui qui rente une reconciliation entre les deux Ecoles 
(Cf. Introduction). 

2 Cette invocation donne le nom de Fauteur du texte, Sri Ranganatha, nom 
repris dans le colophon de plusieurs manuscrits; d’autres manuscrits portent 
en son lieu une invocation a Ramanuja, suivie pour deux d’entre eux d’une in¬ 
vocation a Vedanta Guru, c’est-a-dire Vedanta Desika, le chef de file de l’Ecole 
vadagalai. Un seul manuscrit donne une invocation tehgalai caracterisee par 
les termes de Sri Vadhula, Sri Saila et Anantarya: il peut s’agir d’une profession 
de foi propre au copiste car le meme manuscrit donne en colophon les memes 
indications d’auteur que les autres textes, et indique comme eux que Sri Rahga- ' 

natha est Fornement de la lignee Vatsya, laquelle est une lignee vadagalai. De 
toutes fagons il ne fait pas de doute que le texte present est vadagalai. 

3 L’opposition est entre les commentateurs des textes tamouls, en particu- 
lier ceux de NammaLvar et les auteurs Sanskrits commentateurs du Sri Bhasya 
c’est-a-dire du commentaire de Ramanuja aux Brahma-sutra.. Ramanuja est 
frequemment appele Yatindra, le “roi des ascetes” : Fepithete est la meme ici, 
mais composee de deux termes plus emphatiques Bhumipati, “Roi de la terre”, 
et Mukhyayati, “Premier des ascetes”. 


4 L ordre suivi, concluant chaque discussion par la position vadagalai, 

montre la position personnelle a Fauteur. Il nous indique de plus qu’il nous 
donne “comme il la connait 


comme il la eomprend”, la position tehgalai. 


ou 



A S T AD A S ABHED ANIRNAYAH 1 

m m * 4 * 


bhagava ttattvavi j nanabhakti vair agy as amp ade 


3 


vyakhyatrbhir gurubhir uktam iharthabhedam j 
sribhasyamukhyayatibbumipatiprabandha 

vyakhyatrbhis ca kathitam pravibhajya 6 vaksye / 






dramida 7 caryadrstartham purvam 8 vaksye yathamati / 
samskrtacaryadrstartham pascat sadbhir niyojitam 9 / / 


D, G, H 3 I : astadasabhedavicarah; pas de titre eh K. 

L’invocation manque en B, F ; QH donnent bandhave pour sampade; 
J, H font preceder Finvocation de : srimate hayagrivaya namah ; A : srivadhula 
srlsailaryamahagurave namah / srimad anantaryamahagurave namah // D, I 
G 5 K : srimate ramanuj ay a namah /; D 5 I continuent : srimate vedantagurave 
namah // 


i 








4 D, E, F, I, J : dravida. 

5 A : yatmdrapatibhih prabandha; G : bhupatisatprabandha; H : bhu 
patiprabandha. 

6 A : kathitamadya vibhajya. 

D 3 E, F, I, J : dravida. 

J : sarvam pour purvam. 

F : siddher niyojitam; G : vaksye niyojitam. 


7 


8 




et ses preferences propres semblent apparaitre clairement dans les derniers mots 
sadbhir niyojitam qui reservent aux “gens de bien” la deuxieme position. 


3 
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Void le verset des andens qui en est le resume 5 : 

la compassion du Seigneur, sur le fruit, sur la diversite 

de voies; 


mediation; 


sa 


sur 


definissant la tendresse et la pitie du Seigneur; 


sur les termes 

la dedication de soi et sur celui qui 1 accomplit, 
V abandon des devoirs et sur la contradiction; 


sur 


sur 


sur les regies propres a chacun; 

les auxiliaires de la dedication, sur 
la prescription d 5 expiations, 


Pefficacite de celle-ci; 
rhonneur a rendre a ceux qui 


sur 


sur 


sur 


appartiennent au Seigneur; 




1’extension jusqu’en 1’etre atomique ainsi que sur l’etat d’esseulement. 


sur 


3 Cette liste n’est sans doute pas la plus ancienne cependant. Dans le texte 

liste des dix-huit differences 


tengalai Astadasabhedasamvada , qui donne une 

principales et des dix-huit differences secondaires [cf. App. A], il est dit que les 
differences secondaires sont “modernes” et l’on trouve parmi elles certaines de 


celles qui figurent ici. 



atra purvaih 10 sangrhlto ’yam 11 slokah: 


bhedah svamikrpaphalanyagatisu snvyaptyupayatvayos 

tadvatsalyadayaniruktivacasor nyase 12 ca tatkartari 


dharmatyagavirodhayoh svavihite nyasangahetutvayoh 


prayascittavidhau tadiyabhajane’nuvyaptikaivalyayoh 13 / / 


► 


'4 


II 


t 




I 




P 






I 


(LA COMPASSION DU SEIGNEUR) 


Tel est le sens : 1 ’expression “svdmikrpdphalanyagatisu” signifie que dans 


33 CC 


diversite de voies 55 , il y a 


33 CC 


fruit 


compassion du Seigneur 


CC 


ces trois cas 


difference de doctrine. 


2 


c’est elle qui est la cause 


La compassion 1 du Seigneur est sans cause 
accomplissant directement la fin de Phomme 3 . Parce que la Supreme Compas 
sion est un de ses attributs 4 . Si le Seigneur Bienheureux dependait en sa protec 


tion de quelque condition, ceci supprimerait certaines de ses perfections comme 
celle d’avoir tons ses desirs realises 5 . En consequence, disent les commenta- 


Cette compassion, brpa , est un des noms de la grace divine, prasdda . II 
semble que nos textes preferent les termes de krpd y karuna , day a au terme de 
prasdda. Ce dernier exprime Pidee de bienveillance, de propitiation ; il evoque 
le calme lumineux de la bonte divine apaisee, pacifiee, rendue favorable. La 
notion de pitie est plus passionnee : c’est un mouvement spontane (cf. note 
suivante) et comme irrepressible devant le denuement total des etres perdus 
dans la transmigration. L’on verra plus loin que les Tengalai vont jusqu’a par- 
ler d’une souffrance intolerable en Dieu. (ch. VII, Definition de la tendresse) 

Sans cause 55 : les Tengalai insistent en effet sur le car act ere spontane de 
la compassion du Seigneur. UAstadasabhedasamvada, pp.31-2, cite les textes 
affirmant la liberte de la pitie divine : “nous sommes de ceux que soutient la 
seule pitie 55 (kevalakrpanirvahyavarge vayam. , dans Srlgunaratnakosa de Parasara 
Bhatta > sloka 22): <c dispense ta pitie sans raison 55 ( svikurva kasmdtkrpam , ibid.61). 


1 


9 CC 


Cette pitie est elite egaiement 


CC 


sans condition 55 (nirupadhikakdrunya) . Le meme 


manuscrit cite un texte de Vedanta Desika a la louange de Daya (. Dayasatakam 
n): “J’enatteste Daya, souveraine de Vrsagiri, ne dependant que d 5 elle-meme, 
qui ne tient sa puissance que d’elle-meme 55 (svddhinavrsaginsam svayampra- 
bhutdm pramanaydmi daydm ). Dans le texte Satsampraddyarthasaranidhi , 
Annangaracarya dit que la compassion du Bhagavan “s’ecoule spontanement 

(svayam eva prasarpati). 


33 


3 


On peut comprendre Texpression au singulier et penser qu’il s’agit de la 

fin par excellence c 5 est-a-dire du salut. On peut aussi penser que Fexpression 

vise les quatre fins de Thomme, artha (possession de biens), kama (satisfaction 

des desirs), dharma (accomplissement des devoirs moraux et religieux) et moksa 
(lib eration) 


. Le contexte ferait pencher pour la premiere hypothese mais la 


I 


(SVAMIKRPA) 


asyarthah 1 / svamikrpaphalanyagatisu svamikrpa ca phalam ca anyagatis 


o 


ca 




saksat purasarthahetuh 5 / tasya paramakarunikatvat 


4 


/ 


sa 


1 


C E } Hj J omettent asyarthah. 


2 


D 3 F 3 G ? I, K : ...anyagatis ca iti dvandvah / 




H : svamikrpa. 

sa omis par A 3 D 3 F 3 G, I, K. 
5 G : hetuka. 


4 


6 G omet svaminah. 

* 

A, B 3 C, E 3 H 3 J : s rim an raksakah svami sapeksas cet. 


7 


9 A, B, Q E, H, J : syat. 

10 D 3 F 3 I : anivaranamatram eva; K : anirupanam eva. 


seconde n’est pas exclue : il est dit en effet, dans le Rahasyatrayasdra en parti- 
culier, que Ton peut accomplir la prapatti soit pour une fin mondaine soit en 
vue du salut. 


Les attributs de Visnu sont frequemment enonces dans les textes rama- 
nujiens 3 ce sont : sausilya, la disposition bienveillante 3 vdtsalya, la tendresse, 
mardava, Findulgence 3 dr java y la droiture, sauhardam 3 l’amitie 3 samya y requite 
kdrunya , la compassion^ mddhurya y la douceur^ gambhirya > la profondeur* au- 
ddrya y la generosity caturya y Fhabilete., sthairya y la fermete 3 dhairya > le courage, 
saurya y la valeur 3 parakrama 3 Fheroisme 3 satyakdma y Faccomplissement de ses 
desirs 3 saiyasankalpa , Faccomplissement de ses projets 3 krtitva y la possession 
de routes les actions, krtajnata 3 la gratitude. (Liste de Sarandgatigadya 3 com- 
mentee par Vedanta Desika, p. 146-8) 

Satyakama “celui dont les desirs sont vrais 
note 4). A cette perfection sont liees les deux suivantes de la liste precedente : 
le fait d 5 avoir tous ses projets realises, et la qualite de krtitva que Vedanta Desika 
explique ainsi : (sesitvam) le fait de posseder comme complement de son etre 
propre, meme ce qu’il fait pour aider autrui (S.G.Bh.p.147). 


4 


y 


c’est-a-dire realises (cf. liste 




5 
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teurs en langue dravidienne des textes dravidiens, le salut depend umquement 
du fait de ne pas le refuser 6 . En ce monde, un maitre de maison, lorsqu’il prend 
soin de ses bijoux, etc. 7 n’attend pas que ceux-ci lui demandent de les proteger. 
Ainsi, disent certains des docteurs, la compassion du Bhagavan est sans cause 

car il ne depend de rien lorsqu’il nous protege. 

Mais les autres parlent ainsi : la compassion du Bhagavan est certainement 
pourvue de cause. Voici ce qu’il en est : c’est en mettant en avant le pretexte 8 
de quelque bonne action que la compassion du Seigneur devient, pour tel ou 
tel homme, cause de Paccomplissement de sa fin 9 . S’il en etait autrement, tous 


6 Un texte nfa ete indique par le Pandit Varada Desika en illustration 
de cette these : war pakkalile apratisedam undavadoru avakacam peRRu 
“(Dieu) prit occasion du fait que celui-ci (NammaLvar) ne refusait pas 
[Ce texte appartient au Commentaire “24.000’ 5 (Ir up attiNalayirappati) de 
PeriyavaccaN Pillai en introduction a TiruvaymoLi I, 4.] 

7 Le texte attenue la force de l’exemple : il dit qu’en ce monde un maitre 
de maison protege sa femme et ses fils sans attendre qu’ils le lui demandent. 

8 Le mot vyaja peut se traduire par “pretexte”, mais son sens est plus com- 
plexe; la bonne action est de notre part comme un geste de bonne volonte, 
un signe, symbole de ce que nous voudrions faire et sommes impuissants a ac- 
complir. Ce vyaja est suscite par Dieu mais Dieu, entre dans le j eu, et fait sem- 
blant a son tour d’attacher de Pimportance a cette action infime. Les Tengalai 
ne rejettent pas absolument la notion de pretexte mais ils Pamenuisent encore. 
Annangaracarya dans son Satsampraddyarthasdranidhi donne un certain nombre 
d’exemples montrant comment la grace divine se saisit de n’importe quel pre¬ 
texte pour sauver les hommes : tel dir a qu’il a un fils a Tirupati, une fille a Sri- 
rangam etc. Il se trouvera par la avoir enumere par hasard les noms des saints 
pelerinages, et ceci suffira a Dieu pour qu’il puisse le sauver. De merae un horn- 
me se rend au temple pour voir les devaddsi (prostituees sacrees) et de ce fait 
entre un grand nombre de fois dans le lieu saint: le jeu de Dieu, se moquant de 

i 

la moralite des actions, prend au piege les pecheurs eux-memes. 

9 Le texte Astadasabhedavicdra precise que dans la position vadagalai, le 
pretexte par lequel Dieu agit, est quelque bonne action occasionnelle ( yadrc - 
chikasukrta). La suite du texte qui est corrompue semble dire que Dieu doit 
attendre la “maturation” de cette action. C’est ce que dit Vedanta Desika dans 
le Rahasyatrayasara^ ch. 23 (p. 185) : Dieu suscite un pretexte ( utpadya karn api 
vyajam ) et s’appuie sur lui {tarn avalambyaiva) . S’il en est ainsi pourquoi 
attend-il ? Il peut susciter le pretexte a tout moment ? La reponse est que Dieu 


* * « 


* % m 
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dhavyakhyatrbhir 11 uktam 12 / loke’pi 13 svaml svabharanadiraksane 14 tatkrtam 


tuketi 18 kesamcid acaryanam uktih / 

* • • ml 

anye tv evam ahuh 19 /bhagavatah krpa 20 sahetukaiva/tatha hi/svaminah krpa 
yat kincit sukrtam 22 puraskrtya tadvyajena 23 tattatpunisarthaherar bhavati/ anya 


21 


11 G 


: dramidabhasyavyakhyatrbhir dramidopanisadvyakhyane; B, E, 


H, K : dramidabhasaya dramidopanisadvyakhyatrbhir; D, F, L> J : dravida 


bhasaya dravidopanisad 


• • • * 


12 


G : pratipaditam. 

13 D 3 Gy I omettent api; C omet la phrase entiere. 

A : svarjitabhusanaraksane. 

/ * * # • 


14 


16 


I ajoute hi; G : bhagavatl hi krpa. 


17 


18 


J : nirhetukaiveti. 

phrase omise en J : A : kecid evam ahuh. 


19 


21 


22 


C : kincit svakrtam. 

23 K omet tat dans tattat 


• • • 


attend l’occasion ( [avasara ) et cette occasion lui est fonmie par la maturation du 
fruit de la bonne action anterieure. C’est ainsi que s’explique ce que nous pour- 
rions appeler la conversion^ Fapparition subite de la cc foi dans le salut” ( moksa - 
sraddhadeh) chez quelqu’un qui n’y avait jamais pense. Ainsi se trouve sauve- 
garde le pouvoir du karman y cette loi rigoureuse de retribution des actes dans 
laquelle doit s’inserer Faction divine. La cause principale reste la compassion 
essentielle (svabhdvikakarunya ) 3 les causes associees (sahakarikarana) sont des 
causes particulieres (visesa) dependantes, qui ont pour origine la pitie du Sei¬ 
gneur, et pour intermediaires certaines bonnes actions anterieures. V.D. traite 
la question dans RTS y ch.23, p.237 sq. II pose ainsi la question: Isvara qui a 
ignore un homme depuis un temps sans commencement se met a penser a lui 

et a le proteger. Ceci n’est du a aucune action mais a la toute-puissance divine. 

com- 


Dans le TiruvaymoLi y NammaLvar demande cc Dieu est entre en moi 
ment se fait-il qu’auparavant il m’est permis de m’ecarter de lui ? A cette ques 

tion seul repond le bruit du tonnerre 
d’autre reponse que la volonte du Seigneur d’agir ainsi. 

En ce cas pourquoi faire quoi que ce soit ? disent les “autres’k 


ceci signifie, dit V.D., qu’il n 5 y a pas 
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seraient deja delivres dans un temps qui n’a pas eu de commencement 9bis. 

Pourtant un maitre de maison qui est libre 3 ne confere-t-il pas des favours 
a ses esclaves 10 au moment qu’il choisit lui-meme> sans attendre ce que Tun ou 
l 5 autre fera de bien : c’est pourquoi les anciens disaient “1’on dit qu’il ne faut 
poser aucune question a la liberte souveraine” 11 . 

Cette objection peut seduire tant qu’on ne l’examine pas. Le Seigneur^ 
qui est assurement libre 5 pour eviter les imperfections de partialite et de cruaute, 

depend dans sa protection des moyens de salut conformes aux aptitudes de tel 

* \ 

ou tel. Ceci est dit : “Le Souverain du monde qui est pourtant omniscient et 
pourtant toujours compatissant, attend qu’on lui demande sa protection parce 
qu’il conduit le destin universel” 12 . C’est pourquoi aussi il est dit en siitra : 
“il n’y a ni partialite ni cruaute, parce qu’il y a dependance” 13 . Si la marche du 
monde se faisait par le Bhagavan sans qu’il dependit des devoirs bien accomplis 
par les sujets conscients, l’on en arriverait a l’objection dont parle le Bhasya : 
surgissement de ce qui n’a pas ete fait, destruction de ce qui l’a ete” 14 . De plus 




[suite de la note 9] 

Reponse : bien qu’Isvara soit tout-puissant, il fait que l’homme prend quel- 

que vyaja, ou upaya, moyen. C’est pourquoi on ne peut l’accuser de partiality 
ou de cruaute. 


Mais puisque ce vyaja vient de sa grace, pourquoi ne l’a-t-il pas fait adopter 
plus tot ? reponse : maturation des karman. 

Personne autrement, dans aucun systeme, ne peut repondre a la question : 
pourquoi vient le desir du salut ? 


Ce vyaja s’oppose au desir de punir (p.239); p.355: la pitie naturelle 


est restreinte par la necessite de punir (2 upadhi ). 


9bis Dieu 


n’aurait eu aucune raison d’attendre pour sauver tous les 

puisqu’il en a la puissance et le desir. Son attente ne peut s’expliquer 
que par la maturation des actes — cf. note 9. 

Nous traduisons das a par esclave, meme si le sens est peut-etre egale- 

ment le sens large de serviteur, car les comparaisons utilisees pour expliquer la 

relation de prapatti s’apparentent davantage a la notion d’esclavage, esclavage 

volontaire, certes, mais qui n’en est pas moins totale remise de soi: cf. Intro 
duction. 


10 


Srivaikunthastava de KurattaLvar (Srivatsankamisra), 
Laksmitantra 17.79-80. 

13 Brahma-sutra, II, x 


11 


sloka 55. 


12 


34 : vaisamyanairghrnye na sapeksatvat. 

14 Cette formule exprime le caractere necessaire de la Ioi du karman: tout 

acte porte ses fruits, aucun fruit ne peut surgir de lui-meme, rien ne se perd ni 
ne se cree dans 1’enchainement universel du 


samsara . 
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tha anadikala eva sarvamuktih syat 24 / nanu svatantrail svaml 25 svasankalpitakale 26 


svadasanam tattatsukrtam anapeksvaiva 27 siddhido 28 bhavati / ata eva 29 
tryam aisvaram 30 aparyanuy0jyam 31 ahur” iti purvair 32 uktam iti 33 ced avicari 


U 


35 


tattadadhikaranugunam upayam apeksyaiva raksati / tad uktam “sarvajno 3 pi 


hi 36 visvesah sada karuniko 3 pi san / samsaratantra 37 vahitvat raksapeksam pratik 


39 ■ 


1 cetana 


asadidoso 41 bhasyoktah bhaktiprapattividhayaka 42 sastrany api: 


43 


nirarthakani 


24 


D, F, G, I 3 J : sarvamuktiprasangat. 
svatantrah omis par A; E : svatantrasvaml. 

26 G : s vay amkalpita. 

A, C 3 J : tatkrtamanapeksyaiva; D 5 F> G: tatkrtasukrtam anapeksya. 
28 C : siddho. 


25 


27 


29 


A : tathaiva. 

30 D 3 I omettent aisvaram; J : aisvaryam 
J : paryanuyojyam. 

A : purvakair; B. H. J : purvair apy. 

A : iti kecit. 

34 G ? K omettent api. 

B ? F omettent dosa; J : pariharaya. 

J : ca pour hi. 

37 E : tantre. 

J 5 E omettent sutritam. 

By Q E, J : iti sutrakarair uktam. 


31 


32 


33 


35 


36 


38 


39 


: cetanakrtadharmana 
peksaya; K., F : cetanasukrtakarmanapeksaya; A : cetanakrtadharmanapek 


40 D 


41 


42 D y Fy G, ly K : pratipadaka. 

43 K : api niradhikarlni syuh. 
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les textes enjoignant la devotion (bhakti) et la dedication (prapatti) n’auraient 
plus d’objet. Les paroles de Kuradhipa 15 s 5 expliquent comme mettant Paccent 
sur la liberty exprimant que le Bhagavan donne librement sa protection, tout 
en prenant pretexte de quelque bonne action. Mais elles ne signifient pas qu’il 
ne tiennent pas compte des devoirs de prapatti etc. accomplis par le sujet cons- 
dent. Autrement il contredirait ses propres paroles : “je te choisis comme ma 
voie, O Varada d 5 immense pitie 16 ; “si pecheur que je sois je puis adherer a 
la formule par laquelle on prend refuge 

Voici la distinction qu’il faut faire : la compassion est en son essence de- 
pourvue de cause. Au moment ou elle prend en protection 18 , cette protection se 
fait pourvue de causes. Nigamantaguru 19 le dit: “j 5 honore la compassion de 
Mukunda 20 , particulierement tendre aux simples d 5 esprit, cette compassion sans 
cause par essence, pourvue de cause en son commerce 2155 . Les grammairiens 
disent que le mot “samstava” signifie “paricaya”. C 5 est pourquoi la compas¬ 
sion est certainement pourvue de cause. 


”17 


15 Sans doute le texte cite a la note 11. 


Varadarajastava de KurattaLvar (Sloka 83). 


16 


17 Atimdnusastava de KurattaLvar (Sloka 61) le texte complet est : 


paplyaso’pi saranagatisabdabhajah nopeksanam mama tavocitam isvarasya/ 


tvajjhanasaktikarunasu satisu neha papam parakramitum arhati mamakinam// 


c Si mauvais que je sois je puis adherer a la formule de prise de refuge : tu 
ne me paries pas avec mepris. Seigneur : la ou sont ta connaissance et ta puissance 
et ta pitie, mon peche ne peut me submerger 55 . 

raksanasamaye : le mot samaya connote I’idee d’occasion, d 5 evenement 
favorable, cf. note 9. 


18 


19 Autre nom de Vedanta Desika; la citation n 5 est pas identifiee; elle 
trouve cependant citee par Kumara Varadacarya, le fils de Vedanta Desika, dans 
son commentaire de VAdhikaranasdravali (Ed. de Madras, p. 391). 

20 Un des noms de Visnu. 

* + 

21 Le mot samstava signifie selon sa racine “louange 


se 


puis le fait de louer 
entraine Tidee “d’etre verse dans, familier avec”. De la requivalence faite entre 

samstava et paricaya “connaissance familiere, intime”. 
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yat kincitsukrtam vyajlkrtya 44 svatantryena bhagavan raksatlti svatantry 


sy ub/ 

apradhanye 45 kuradhipavakyasya tatparyam / na tu cetanakrtaprapattyadidhar 
manapeksayam 46 / anyatha 47 “varadam urudayam gatim tvam vme 
5 pi saranagatisabdabhaja” ityadi svavacanavirodhah syat 48 / iyams tu vises ah. 49 


55 <C 


T 


krpa svarupato nirhetuka 50 / raksanasamaye cetanakrtasukrtena sahetuka bhutva 


raksati / tad uktam nigamantagur ubhih 51 “mukundakarunam vande mugdhesv 
adhikavatsalam / svarupasamstavau yasya mrhetukasahetukav 535 5 iti 
tavah syat paricaya” iti naighantukah 54 / tasmat krpa sahetukaiveti / /1 // 


52 


CC 


sams 


44 G : puraskrtya; F omet kincitsukrtam...tvam vrne. 


47 A 3 B omettent anyatha. 

F <>1 : virodhat; C : virodhi syat. 

49 G, K inserent ici la citation “svarupasamstavau... 

E donne pour cette phrase : nirhetukasahetukam krpasvarupam / ato 
nirhetuka raksanasamaye 

A, B> C, E., H, J : acaryaih. 

52 D : mugdhe’pi; I 3 G : mukte’pi. 

J : svarupasamstavapi syan nirhetukasahetuka ”iti. 

D 3 F, I : nighantuh. 


48 


35 


etc. 


50 


etc. 


* • * 


51 


53 


54 



II 


(LE FRUIT) 


Le fruit c’est le salut lui-meme 1 , il appartient au seul Bhagavan et n’est pas 
notre bien. De meme que la reprise d’un objet perdu n’est le fait que du pos- 
sesseur de l’objet et non pas de 1’objet, de meme le fruit du salut n’appartient 
qu’au Seigneur et nullement au delivre 2 . Ou encore : le fruit c’est le service, et 
servir est assurement pour l’autre, non pour soi. Le service accompli par un es- 
clave dependant est exclusivement pour le maitre independant 3 . Ou bien Ton 
dit que le fruit est de deux sortes : ceux qui meditent ont pour fruit unique l’ex- 

du Brahman, les dedies ont pour fruit unique l’etat de service, par la 


perience 


desir du salut sans le 


Ct 


1 Les ecoles de bhakti affirment F existence d’un 
quel il serait impossible d’expliquer la quete spirituelle. La bhakti , la devotion, 
est ce desir meme, qui n’est comble que par Funion divine. Mais avec la doc¬ 
trine de la prapatti , une autre notion apparait : comment s’abandonner totale- 
ment au Seigneur si l’on garde le desir personnel de felicite. Il faut done que ce 
desir soitabsolumentdesinteresse, que Fon desire, en atteignant le salut, ie bon- 
heur de Dieu et non le sien propre. Quand un etre est delivre, Dieu acquiert 
un serviteur de plus, et ceci ajoute quelque chose a la joie du jeu divin. Les Teii- 
galai citent des textes des ALvar : le ms. Astadasabhedavicdra cite Andal (Tirup- 
pdvai , 29.7), UNakkendm atceyvom “puissions-nous te servir Toi seul”, et Nam- 
maLvar, marimte nankal pokamakiLcikku £ I 1 est leremede a la felicite du salut 3 
(:TinwdymoLi , IX 3, 4) c 3 est-a-dire que Dieu puriiie ce qu’il resterait d'ego'isme 

dans le bonheur du salut. 

2 La premiere raison donnee s’appuie sur le fait que Dieu est u saw as esin 
ce qui peut se traduire par “possesseur de tout 33 . Tons les etres lui sont des sesa> 
des complements de son Etre. Dans la doctrine de Ramanuja la relation de Dieu 
au monde s’exprime par trois relations : saririn-sarira , Dieu anime le monde 
comme son corps ,* niyantr-niyamya , il guide les etres et les fait agir selon sa 
volonte; sesin-sesa> il les utilise pour ses propres fins, comme instruments de 
ses desirs. Les etres n 3 ont d’autre fin que la fin divine selon le sutra mimamsaka 




cite volontiers par les textes tengalai (par ex. dans Fexpose qu’en donne le ms. 


Ubhay akalatdtp ary a) sesah pardrthatvdt : <c ce qui est sesa est dit tel parce qu’il 
existe en vue d’autre chose (que lui) 33 . Le jwa n’existe qu’en vue des fins du 
Seigneur. Il est instrument de son jeu cosmique comme de la joie du Vaikuntha. 


II 


(PHALAM) 


phalam moksarupam tad bhagavata eva na svartham 1 / yatha 2 pranasta 


dravyalabho 3 dravyavata 4 eva na dravyasya tatha moksaphalam api 5 svamina eva 


na muktasya / yadva phalam kainkaryam tat parartham eva na tu 6 svartham / 


paratantradasakrtam kainkaryam svatantrasvamyartham 7 eva 8 / atha va phalam 


upasakanam brahmanubhavamatram prapannanam kaihkaryamatram 9 iti dvi 


E, F, C, K, I omettent na svartham. 

D I omettent yatha. 

B, QE,F : pranastadrstadravyalabho; K : pranastadrastadravyalabho ; 
Gy H : nastadravyabadho 


i 


2 


3 


* * t 


4 


5 


Ay By Ey J i ca pour api. 

tu omet par J 3 K; C : pararthatve na svartham. 

F : svatantryasvamyartham. 

D, F, Gy I ajoutent na svartham. 

By I omettent de la a parartham eveti; E 3 J : kainkaryamiti. 




7 


8 




Mais les jiva sont comme des objets perdus dans le transmigration. Au mo¬ 
ment ou ils entrent dans le monde du salut 3 Dieu les reprend comme totalement 

siens. 


Dans lsiprapatti le fidele se remet a Dieu comme un esclave qui ne desire 
rien d'autre que d’accomplir son service. II remet a Dieu la charge de son salut, 
conscient de ne pouvoir y atteindre de lui-meme 5 comme un homme en temps 
de famine, dit la Nikseparaksdy va se donner comme esclave a un maitre qui le 
nourrira Payant accepte pour son propre bien. Dans le Rahasyatrayasdray p. 
367, V.D dit que cet etat considere comme mauvais en ce monde est le contraire 
dans la vie spirituelle. Les Tengalai s’appuient sur cette notion de service, pour 
en conclure qu’un service total est aussi totalement desinteresse. II ne peut etre 
que “pour l 5 autre”. L t prapanna ne peut done desirer son bonheur dans le sa¬ 
lut mais il se dedie a un service qui satisfait Dieu seul. 


3 
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Astadasabhedanirnaya 


regie selon laquelle Ton obtient ce que Ton revere 4 . Ainsi les dedies ont pour 

seul fruit le service, et le service est certainement pour un autre : voila ce que 
disent certains. 

Mais les autres disent que le fruit est pour Pautre sans exclure qutil soit 
aussi pour soi. Bien que la possession de la jouissance d’union a son epouse soit 
le privilege de 1 epoux, il n y a pas contradiction que 1 J epouse possede elle aussi 
la jouissance de bunion a son epoux : de meme ici aussi il n’est pas contradic- 

toire que le Seigneur acquiere la possession d’un esclave, et que Pesclave 
acquiere Petat de service du Seigneur. Cest ce que dit le Maitre : 

sa propre jouissance qui est pour le Seigneur Souverain le complement de la 
sienne” 5 


Il jouit de 


P our tan t n a-t-on pas dit que la reprise d’un objet perdu est le fait du pos 
sesseur de Pobjet non le fait de Pobjet ? Non. Meme s’il 


en est amsi pour un 
objet insensible, lorsqu’il s’agit d’un sujet conscient, devenu incapable de sup- 


4 La regie invoquee “tatkratunyaya” provient d’une formule des Brahma 
sutra (XV, 3, 15), interpretee par reference a la Chdndogya Up ., Ill 14 
yatha kratur asmiu loke puruso bhavati tatha itah pretya bhavati r cc ce qu’un 
homme en ce monde v en ere, c est ce qu’il devient en quittant ce monde’’. Cette 
regie est utilisee ici pour distinguer le but de la prapatti du but de la bhakti. 
La bhakti , appelee frequemment bhaktiyoga dans PEcole de Ramanuja 

une ascese methodique qui procede par meditation de Dieu et de ses attributs, 
meditation devote qui est indissolublement connaissance et 


1 : 


est 


„ amour; Ramanuja 

se refuse a faire de la bhakti une marche sur la voie de la connaissance 

renverse les tenues et appelle connaissance celle-la seule qui conduit a l’amour. 
Il en resulte qu’il fait une equivalence entre les termes employes par la imz'pour 
la voie de la connaissance et ceux qui designent la bhakti; les mots de vedana , 
upasana etc. sont, dit-il, synonymes de bhakti. C’est pourquoi ici les upasaka, 
ceux qui meditent”, sont opposes aux prapanna, comme ceux qui suivent la 
voie de la bhakti a ceux qui suivent la voie de l’abandon. Selon les Tengalai 
deux voies conduisent a des resultats differents : Ramanuja 

de la bhakti comme d’un souvenir de Dieu si constant 


mais il 


ces 


avait en effet pari e 

,... qu’il devient pres que 

deja en ce monde une connaissance directe. Dans le salut done les bhakta joui- 

raient seulement de 1 ’experience de Dieu ; les prapanna suivent une autre voie 
et obtiennent ce qu’ils ont desire des le depart 
interesse. 


le service totalement des 


Ce texte est de Vedanta Desika, Nikseparaksd, 38. Il cherche a maintenir 
les deux poles, realite de la personne humaine, et dependance totale par rapport 
a la personne divine. La relation a Dieu est le bonheur meme du salut, mais le 
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vidham tatkratunyayat 10 / atah prapannanam phalam 11 kainkaryamatxam tac ca 


parartham 12 eveti kecid vadanti 

anye tu / phalam parartham nantarlyakataya 13 svartham 14 ceti vadanti / yatha 
patnisambandhabhogalabhe 15 patyur ekante 5 pi 16 patisambandhabhogalabhah 


17 


patnya api na viruddhah / tathatrapi dasapraptilabhah svaminah svamikaihkar 


yapraptir 18 dasasyapi 19 na viruddha / tad uktam acaryaih 20 C£ bhuhkte svabhogam 


akhilam patibhogasesam 55 iti / nanu nastadravyalabho 21 dravyavata eva na dravya 
syety 22 uktam iti cenna / dravyam acetanam 23 / yadi tathaiva cetanasya sam 


10 D, F, I : nyayena; la phrase manque en I. 

H 3 D omettent phalam; I 3 J : phalam kaihkaryam tat parartham eveti; 
A : nyayaduktitah prapannanam phalam. 

C : tatparyam; K 5 H omettent ca; H omet vadanti. 


ii 


12 


13 B 3 E 5 H : nanantariyakataya; C : nantakarakataya. 


14 


A, D 5 F 3 G 3 I 3 K : svartham parartham ceti vadanti. 

15 D 5 K : patnlsambandhakrtabhogalabhah; A : labhe; F 3 1 : patnlsa 
mbandhabhogalabhah; C, E 3 H, J : labhasya; G : patnikrtasambandhala 
bhah. 

iflll 


16 


J : ekantatve ? pi; D, I : ekanto’pi; C : ekantaratve’pi. 


17 A 3 D : sambandhakrta... 

18 K : svakainkaryapraptih. 

19 C 3 I 3 G 3 J 3 K omettent api. 


20 ; 


J : 


21 E : nastadrstadravya; B : 

* * • * * j ** 


A y By Cy EL, K omettent na dravyasya. 

23 A : dravyam cetanam ; B 3 C 3 H : dravyam acetanam / asya samsara ... 


22 


sujet en reste conscient, il adhere a cette relation et en eprouve la reciprocite. 
Dieu est heureux de la jouissance du delivre et ce bonheur s’ajoute au sien 3 il 
en est le complement (sesa)y sorte de surplus non necessaire puisque la joie de 
Dieu est complete par elle-meme. Dans le Rahasyatrayasaray p. 129, V. D. dit 
que lorsqu’un jiva accomplit la prapatti c’est Isvara qui est le principal bene- 

T 

ficiaire (■pradhanaphalin ); le Seigneur n’ignore pas le bonheur de son serviteur. 
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porter la triple brulure 6 de la transmigration, muni du moyen qui sert a son 
salut 7 , empli d’une joie extreme et sans limite, realisee par Fimmense possession 
de l 5 experience du Bhagavan et de son service, dire que le fruit du salut ne lui 
appartient pas, n’a aucun sens pour ceux qui reflechissent 8 . 

Et il ne faut pas dire que le service, fait en dependance d 5 un autre a seule- 
ment pour fin cet autre. Meme si la fin est autrui il n’est pas contradictoire 
qu’une fin personnelle y soit associee. De meme que pour Fepouse dependante 
d 5 un autre, au service de celui qui Fa epousee, il n’y a pas contradiction entre 
son but personnel et le but de son epoux lorsqu’elle dit : “j 5 ai fait mon devoir, 
je suis satisfaite puisque j 5 ai servi mon epoux 55 , de meme en est-il ici 8bis . 

Et il ne faut pas demander comment il est possible de beneficier d 5 un fruit 
si Fon a abandonne, au moment de la ceremonie de la dedication, toute obten- 


6 Triple brulure ( tapatrayam ) : celle provenant de Ydtman (adhyatmika) 
celle provenant de Dieu ( adhidaivika ) et celle provenant des creatures ( ddhi ■ 

bhautikd ). 


7 Krtopayasya : cette expression peut se comprendre simplement comme 
signifiant que le sujet conscient a a sa disposition un moyen de salut eprouve 
(.krta , “accompli 55 ). Elle peut aussi avoir un sens plus technique et etre equi- 


valente a siddhopaya. Dans la terminologie de FEcole les updya (moyens de salut) 


sont de deux sortes: sddhyopaya (les moyens a realiser, a mettre en oeuvre) et 
siddhopaya , le moyen realise, c 5 est-a-dire Dieu lui-meme, qui est lui-meme le 
Moyen par lequel on Fatteint. Les sddhyopaya sont notre responsabilite, ce sont 
pour les Vadagalai les deux moyens de la bhakti et de la prapatti. Mais celles-ci 
sont-elles de vrais moyens, dans une perspective ou seul le Siddhopaya , Dieu, 
est efficace. Ce sont, en tout cas pour les Vadagalai des vyaja 3 des gestes mon- 
trant notre bonne volonte, et permettant au siddhopaya de manifester son pou- 


voir. 


8 Les Vadagalai font intervenir une distinction dans YUbhayakalatdtparya , 
p. 8 : il est vrai que tous les etres sont sesa du Bhagavan, sont complements de 
FEtre divin et peuvent etre utilises selon son desir, mais seule les etres cons- 
cients sont ddsa “esclaves 55 . Le ms. UKT explique que la reside la difference 
entre Lokacarya et son ecole, et les Vadagalai (Pour Lokacarya il n 5 y a pas ne- 
cessairement conscience ; de plus la connaissance d’etre sesa est elle-meme en 
dependance du Seigneur.) C’est eflfectivement ce que dit Vedanta Desika dans 
le Rahasyatrayasdra (p. 29) : seuls les etres conscients ont vis-a-vis de Dieu la 
relation de dasatva . Ils sont esclaves volontaires, ils en sont conscients et ils 
eprouvent la joie de cette relation consciente. 


T 


e Seigneur reste cependant le 
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saratapatrayam asahamanasya 24 muktyartham 23 krtopayasya 26 bhagavadanubha 


97 


• f 


a 


paratantrakrtam 32 kain 


lam 28 nastiti preksavatam vaktum 29 na yuktam 30 / na ca 
karyam parartham eveti vacyam 

virodhah / yatha krtapatisusrusayah paratantrayah patnya 35 aham patisusru 
saya krtakrtya krtartha ceti svarthata pararthata ca na virudhyete 33 tatha tatrapi 
na ca prapattyanusthanakale 38 krtaphalatyagasya katham phalitvam iti 39 vacyam/ 


31 


33 


<‘37 / 


I 


F : asahanata ; A : asahataya; G : abhihatataya; B., Q E.> K : asahan 


24 


taya; J : asahamanataya. 

A 5 B,C,J : vimuktyartham. 

A 3 B 3 F 3 G 3 H aj outent le mot mnktasya apres krtopayasya ; E, C : vi- 
muktasya; J donne : krtopayasya vimuktau nastalabham anubhavatkainkarya- 

mahalabha ... etc. 

27 A omet rupa; B, E, H, K : siddhya ...; A : siddhyasya ...; G: siddher 
anava ...; D, I : nidliyanava ...; F : siddhyanava ... 

28 By C : moksalabho. 

J : preksavati vaktum; H : preksavata. 

D : ayuktam iti na ca vacyam; F 3 G 3 1 3 K : na yuktam na ca vacyam. 
B, G, E, F, H, J omettent d’ici a prapattyanusthanakale. 


25 


26 


29 


30 


31 


32 


G 


33 I 3 K omettent vacyam. 


34 


35 F, G 5 K : 

F, K : pararthah svarthata ceti na; G 5 1 : na virudhyate. 

37 K : tathatrapi; G : tatha tatrapi svarthatvapararthatve na viruddhe. 


36 


K : phalam iti; Q J : phalatvam iti. 


39 


principal beneficiaire parce qu’il se plait a la joie de son serviteur. II serait ab- 
surde de les dire insensibles 3 disent les Vadagalai: dans ABV (citations 4 * 5 ) 
textes patient du desir du service de Dieu j dans UKT le fait d’etre sesa est 

svabhava ; le fait d’etre conscient est un dharma inne. 

8bis Le tnutnuksu. est comme une bonne epouse qui s’orne pour le plaisir 

de son mari et pour elle-meme : ABV\ citation 3. 


4 



Astadasabhedanirnaya 


40 


tion de fruit 9 . II n’est pas plus contradictoire pour celui qui, au moment de cette 
ceremonie, a renonce a agir en vue d’un resultat, d’avoir la qualite de dedie que 
de beneficier d’un fruit 10 . Celui qui medite atteint aussi le service du Seigneur, 
celui qui se dedie atteint aussi l’experience du Brahman, parce que dans le salut 
se trouvent les deux, sans distinction, et parce qu’il n’y a pas de hi erarchie des 
fruits dans le salut. Admettr e comme Anandatirtha une hi erarchie des fruits est 
contredit par les textes 11 “Pur de tout fard, il va a ia supreme egalite 


>512 . 


et 


9 L’Ecole Ramanujienne est profondement impregnee de resprit de la 


Bhagavad~gitd y celui de la renonciation au fruit des actes. Or le prapanna^ le 
dedie a Dieu, Test du fait d’une ceremonie qui Fintronise dans cet etat de fa?on 
definitive, par un acte de consecration de soi. Les Tengalai considerent cet acte 
comme purement interieur, mais les Vadagalai Finstitutionalisent en une cere¬ 


monie speciale ( samasrayana ). Le pr obi erne pose ici par les Tengalai est le 


suivant : s’il est un acte dans lequel le sujet doit renoncer au fruit de son action 
c’est emin eminent Facte de la prapatti. II s’interdit done de viser son fruit dans 
le salut. L’experience de Dieu serait encore un fruit interesse. Aussi faut-il dire 


que le seul fruit qu’un prapanna puisse sans contradiction obtenir est le service 
de Dieu, fruit oil son bonheur n’a aucune part. cf. RTS> ch. XII, p. 129. La 
ceremonie du samasrayana [fait d’avoir recours, de prendre refuge (d-sraya) 
totalement (sam)] comprend cinq parties : 1) tdpa (chaleur, brulure) : le guru ou 

Y deary a chauffe dans le feu rituel ou sur les charbons ou brule l’encens, les 
repliques en metal des deux attributs de Visnu, la roue (cakrd) et la conque 
(sankha ), puis en recitant un mantra marque les deux epaules du disciple, la 
droite avec le cakra et la gauche avec le sankha. 2) pundra (marque sur le 
front): F deary a met 12 (ou 13) marques visnuites sur le corps du disciple tout 
en pronomjant les 12 (ou 13) noms de Visnu (Kesava etc.) 3) 

Y deary a donne un nouveau nom a son disciple qui sera desormais dasa, esclave 

(de Dieu ou de Ramanuja). 4) mantra : Y deary a lui enseigne les differents 

mantra tels que Yastaksaram 0 etc. 5) yaga (culte) : Ydcarya lui enseigne enfin 
comment proceder au culte quotidien. 

10 La ceremonie de prapatti a bien un resultat qui est son fruit, le fait 

d’avoir Fetat de prapanna , et cela n’a rien de contradictoire. II n’est pas davan- 

tage contradictoire que le prapanna refoive le fruit du salut, bien qu’il ait renonce 
a tout fruit. 


(nom) : 


nama 


11 Les Vadagalai admettent bien la difference des voies entre bhakti et pra¬ 
patti mais ils refusent la difference des fruits dans le salut. Cette doctrine, 
disent-ils, apparenterait leur position a celle d’Anandatirtha, e’est-a-dire Madh- 
va, le docteur dualiste du XHIe siecle, pour qui la notion de tdratamyay de hie- 
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anusthanakale krtakartrtvatyagasya prapannatvam iva phalitvam 40 api na 


viruddham / upasakasyapi kainkaryam prapannasyapi brahmanubhavo 41 5 sti / 


ubhayor api muktav avisesat 42 / muktau phalataratamyabhavac ca 43 / anandatir 


thavat phalataratamyangikaro 


44 “ 


niranjanah paramam samyam upaiti 


55 *C 


bho 


C, J : phalavattvam api. 

D, I, F : brahmanubhavah. 

A, H : muktatvavisesat; C : muktatvavisesat. 

43 D, F, G, I : abhavas ca. 

K, G : angikare; B, Q E, H, J : na hy anandatirthavat 


40 


41 


42 


44 


• ♦ • 


rarchie des etres spirituels, est essentielle : (voir notre etude : Les Hierarchies 
spirituelles dans FAnuvydkhyana de Madhva, Publications de PInstitut Frangais 
d’Indologie, Pondichery, 1969, no. 43). Madhva pense que toutes les ames sont 
differentes entre elles, en essence, par leur svarupa . Ramanuja insistait au con- 
traire sur la totale egalite, samya , des ames, non seulement entre elles mais 

4 

avec Dieu. V. D. condamne (Rahasyatrayasara, p. 395) la difference de felicite 
dans le salut et la difference d 5 aptitude au salut. Dans le salut les ames jouissent 
de la meme felicite et de la meme connaissance que Dieu lui-meme. Pour tan t 
elles ne sont pas d’autres dieux, car il leur manque la souverainete qui se mani- 
feste par la creation, la soutenance, la conduite du monde et sa destruction au 
pralaya. C’est ce que rappellent les citations classiques, donnees ici meme, 
ci-dessous. Ceci distingue la doctrine de F egalite de celle de Pidentite, RTS 

p. 223. 


12 


1, 3- 
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5513 • 


parce qu 5 il estprouve que l 3 egalite porte uniquement sur la jouissance 
Fexception de la conduite du monde 3314 ; “par une extreme devotion ou bien 
encore par la dedication 5515 . Et ceci serait contradictoire au Bhasya et aux 
Gadya . Et il ne fant pas opposer la regie “que Ton obtient ce que Ton revere 35 . 
Cette regie en effet dit uniquement que les objets sur lesquels on medite se 
retrouvent necessairement dans le salut, mais non que si on n’a pas medite 

ne les obtient pas dans le salut. C 3 est ce qui est dit dans le Sri 
Rahasyatrayasdra : “Rien n’empeche d 3 obtenir les perfections sur lesquelles on 
a medite ; c’est a cela que s’applique la regie selon laquelle on obtient ce que 
l 3 on revere, mais elle n’exclut pas d 3 autre sortes d'obtention 3316 . 

On pourrait en dire davantage, mais nous ne developpons pas de crainte 
d'etre trop long. Ainsi le fruit est a la fois experience et service du Bhagavan et 
un tel fruit est a la fois pour soi et pour Fautre, c'est bien certain. 


a 


3 


sur eux on 


13 Brahma-sutra , IV, 4, 21. 

14 Brahma-*siitra 3 IV, 4, 17. 

15 Cette citation frequente dans nos textes n 3 a pu etre identifiee. Elle est 
parfois donnee sous sa forme complete que voici : bhaktya paramayd vapi pra - 
pattya vd mahamate j prdpyo'ham nanyathd prapyo mama kaihkaryalipsubhih / 

Texte de Vedanta Desika, RTS> Upayavibhagadhikara, II e partie, p. 10; 
YUKT fait valoir cependant la notion de difference de felicite, dequalites de 

= se fonde sur l’experience (guna) de Dieu] 
se fonde sur le service (vrtti) de Dieu]; ceci ne 


16 


joie : Yupdsaka est gunanistha [ 


le prapanna est vrtti-nistha [ 
signifie pas tdratamya . 
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gamatrasamyalingac ca 

ityadibhir virudhyate / bhasyagadyavirodhas ca 
iti vacyam / tatkratunyaye hy 47 upasana 48 visayanam 49 muktav avasvambhavitva 


33 CC 


j agadvyapara var j am 4555 “bhaktya paramaya vapi 

46 / 


33 


^ na ca 


T 


/ 


-J 


m a tram 50 uktam / na tu upasana 51 visayanam muktav alabhah / tad uktam snra 


52 cc 


upasitagunader ya praptav apy abahiskriya / sa tatkratuna 


hasyatrayasare 

yagrahya nakarantaravarjanam” //iti / anyad vaktavvam 53 vistarabhayan na li- 

* 

khyate / atah 54 phalam bhagavadanubhavakainkaryadirupm/ tac ca svartham 
parartham ceti 55 siddham 56 // 2 // 


K omet jagadvyaparavarjam. 

B, I : bhasyagamya; A : bhasyavirodhas ca; J: bhasvagadyaviruddhas 


45 


46 


ca. 


47 A, B; C omettent hi. 

* 

48 I : up as aka; A 3 G : upasana. 

49 A : visesanam. 

• • 

50 I, D omettent matram. 

E 3 D : upasana. 

K : uktam desikai rahasya ... 

B, C, E 3 H, J : atra vaktavyam ; A : atredam vistarabhayan. 


51 


52 


53 


54 


B, G : atah phalam parartham arthat svartham ceti; A : tat parartham 

svartham ceti; J : tat parartham arthat svartham ceti. 

B, Q E, H, J omettent siddham; A : bhedah pour siddham. 


55 


56 


Ill 


(LA PLURALITY DE VOIES) 


La pluralite de voies : y-a-t-il un moyen de salut different de la dedication; 
on parlera en effet plus loin de la dedication elle-meme au commentaire des 
mots nyase ca 1 : “et il y a difference au sujet de l’abandon de soi”. 

Le moyen de salut est quadruple : c’est le yoga de Taction, le yoga de la 

le yoga de la devotion, la confiance dans le maitre spirituel. “C’est 
par les seuls actes, en verite que Janaka et les autres ont trouve la pleine realisa¬ 
tion’ ’ 2 ; ‘ ‘prenant appui sur cette connaissance, ayant atteint T egalite avec moi- 

; “etant parvenu en ce monde ephemere et sans joie, mets ta devotion 

etc. : tels sont les paroles 


connaissance 


3 


meme 3 4 * 


”5 


le fils, le serviteur, comme le disciple 
de la Gita et d’autres textes qui font dire a Lokacarya et aux siens dans YArtha - 

que les actes, la connaissance, la devotion, la confiance dans 


. it 


en moi 


• • • 




pancaka ... etc 6 , 

le maitre spirituel, sont autant de moyens separes de salut 7 . C’est ce que disent 


certains. 


Le mot nyasa est donne dans tous les textes comme synonyme de pra- 
patti ; nous le traduisons par “l’abandon de soi”, a cause de la parente du terme 
avec le mot sam-nyasa , qui signifie le renoncement total de Fascete renon?ant 
(sam-nydsiri) dans toute la tradition indienne. 


i 


2 


3 id. XIV, 2. 

4 id. IX, 34. 

Sdndilyasmrtii III, 74 : putrah presyas tatha sisya ity evam ca nivedayetj 
en disant : voici mon fils, mon serviteur, mon disciple, il doit les offrir ainsi 
eux-aussi.” 


5 


it 


Arthapancaka de Pillai Lokacarya (ed. Triplicane, p. 25): updyasvarupa- 
mdvatu karma naNa pakii prapatti dearydpimaNam eNRu aintu , “le moyen de 
salut est par nature de cinq sortes : action, connaissance, devotion, dedication 
respect de Ydearya y \ 

Le ms. Astadasabhedasamvada (p. 14) donne a Fappui de la these tengalai 
un texte de Vedanta Desika lui-meme. C’est le sloka Sanskrit qui termine le 
chapitre IX du R ahasy a tray as dr a . Le voici: 

karma jnanam upasanam ca saranavrajyeti cavasthitan 
sanmargan apavargasadhanavidhau sadvarakadvarakan / 


6 


3 


7 



Ill 


(ANYAGATIH) 


anyagatih 1 / prapattivyatiriktopayah / nyase ceti prapatter uttaratra vak 


syamanatvat 2 / karmayogajnanayogabhaktiyog s acaryanisthabhedena caturvidha 


upayah 4 / “karmanaiva hi samsiddhim asthita janakadayah” / “idam jnanam 
upasritya mama sadharmyam agatah 5 ” / “anityam asukham lokam imam 
prapya bhajasva mam” 6 / “putrah presyas tatha sisyah” ityadibhir gitadisu 7 
karmajnSnabhaktyacaryanisthanam prthagupayatvokteh tathaivarthapancaka- 
disu 8 lokacaryadibhir uktam / atah 9 prapattivyatiriktah saksadupayas catvara 
iti kecid ahuh / 


J : ananyagatih. 

phrase omise par A 3 B 3 C 3 E 3 H 3 J. 

D 3 I : acaryabhimanayoga. 

D ajoute upayah. 

G 3 H 3 J ajoutent la fin de la citation : mama sadharmyam agatah. 

mam omis par A> E 3 K. 

7 F : ityadi bharatadisu; G : ityadiprakarena gitadisu. 

8 tathaiva omis par A; B 3 C, J, K : tatharthapancakadisu. 

9 atah omis par G> H. 


4 


6 ; 


imam 


• • # 


ekadvyakrtiyogasambhrtaprthagbhavanubhavan iman 
samyak preksya saranyasarathigiram ante ramante budhah // 

Ces vrais chemins qui sont determines comme action^ connaissance* medita¬ 
tion et prise de refuge sont, lorsqu’on les prescrit comme cause de salut, des 
causes mediates et immediates 3 ils sont objets d’experience distincte ou bien 
unis selon une ou deux formes : c’est ce que les sages considerent de fagon 
complete^ puis ils se rejouissent d’entendre la parole derniere du Cocher en qui 
prendre refuge 35 . Le texte n’est pas compris par les Tengalai comme par les 
Vadagalai. La traduction anglaise du RTS d’inspiration vadagalai dit que la 
bhakti et la prapatti sont les deux moyens “sans intermediaires”; les moyens 
karma ctjndna n 3 ont qu’une seule forme (celle d’etre des moyens mediats) ; la 
bhakti n’a qu’une forme (celle d’etre un moyen immediat) tandis que la pra¬ 
patti a deux formes (l’une est auxiliaire de la bhakti 3 ahgaprapatti y l’autre ahg% 
est moyen independant de salut) : les sages apres avoir considere tout ceci pre- 


cc 
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Mais les autxes parlent ainsi: il n’y a qu’un seul moyen direct de salut diffe¬ 
rent de la dedication, c’est 1 1yoga de la devotion. Parce que le texte “ce monde 

est une prescription 8 qui fait de celui-ci une cause im¬ 
mediate de salut, et parce que c’est ce que dit T auteur du Bhdsya dans son com- 
mentaire de la Gitd et ailleurs. Et c’est bien la meme chose qui est enseignee 




* * • 


[suite de la note 7 ] 

ferent les paroles finales de la Bhagavad~gita> celles par lesquelles le Cocher 
divin, Arjuna, les invite a prendre refuge en lui. Le ms. Astadasabhedasamvada 
qui est tengalai, donne du meme texte Pinterpretation suivante : il y a quatre 
vrais chemins, puisque 1 ’on emploie le pluriel. Parmi eux, seule la prise de re¬ 
fuge, la prapatti y est un moyen direct, les trois autres sont des moyens indirects. 
L’expression “connus de facon distincte ou bien unis selon une ou deux 
formes” signifie que ces trois moyens peuvent etre pris selon trois relations 
differentes : si le karmayoga est premier ( angin ) les deux autres sont ses membres 
auxiliaires (a fig a), de meme pour le jhanayoga , de meme pour le bhaktiyoga . 
La prapattiy elle, ne depend de rien : c’est pourquoi le sloka final de la Bhagavad - 
gitd dit qu’il faut abandonner tous les dharma c’est-a-dire tous les autres moyens 
de salut, pour se remettre au Cocher divin. Cette difference d’interpretation 
semble donner la cle de la difference entre les deux ecoles. Les Tengalai affirment 
sur un meme plan tous les moyens traditionnels de salut, y compris la bhakti . 
Ils peuvent servir aussi bien les uns que les autres, sont en relation etroite entre 


eux et restent sur un plan inferieur, celui des dharma qu’il faudra abandonner 
avec tout le reste pour se remettre a Dieu (cf. Astadasabhedavicdra explication 
du carama sloka par Mumuksuppati ). Les Vadagalai ont pour probleme essen- 
tiel la conciliation avec la position de Ramanuja qui a parie du bhaktiyoga 
comme de la voie par excellence, et qui n’a parle de la prapatti que comme un 
auxiliaire (ahga) de la bhakti . Tout ce qu’ils peuvent faire est de dire que la 
bhakti et la prapatti sont seules, et sur le meme plan, moyens de salut, dis- 
tinguant deux sortes de prapatti , la prapatti qui est ahga de, la bhakti et la 
prapatti comme voie independante. 

Le ms. Ubhayakalatatparya precise dans un sens analogue la these tengalai: 

ces moyens “separes” de salut que sont Faction, la connaissance, la devotion, 

sont cependant en relation les uns avec les autres : ainsi le texte de la Gitd cite 
ici : “C’est par les seuls actes 

connaissance et de devotion”. Le meme texte precise ce qu’est le karmayoga : 
il ostyajha (sacrifice), dana (don), tap as (ascese), svddhyaya (etude destextes), 
sandhyavandana (observance des trois jonctions du jour), agnihotra (offrande 
feu), tirtha (visite des gues sacres), yatra (pelerinage aux lieux saints). 

8 Le texte dit “Etant parvenu en ce monde ephemere et 


doit s’entendre des actes “accompagnes de 


* • • 


au 


sans joie, mets ta 
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apare tv evam ahuh 10 / prapattivyatiriktah saksan moksopayo bhaktiyoga 


11 


eka eva 12 / “anityam asukham lokam” ity evavyavahitasadhanatvena 13 vidhanad 


bhasyakarair gitabhasyadisu tathoktatvac ca / evam 


14 


eva 


G omet la phrase; A, B, C, E, H, J : pare tu prapatti 
F omet bhaktiyoga. 

J omet eva. 

13 D : ityanenavyavahita ; A : ity evam vyavahita; K : ityavyavahita. 

14 F omet evam eva; A omet eva. 


10 


etc. 


• t • 


ii 


12 


devotion en moi”. Le mot employe, bhajasva , est en effet de la meme racine que 
le mot bhakti , traduit par “devotion”. II est egalement de la meme racine que 
le mot bhajana , qui s’applique a toutes les activites de devotion, recitation de 
louanges en particulier. Les Vadagalai prennent ce texte comme une prescrip¬ 
tion, vidhi , un ordre donne expressement par Fecriture, du fait de sa forme a 
rimperatif. Si la bhakti est l’objet d’une prescription enoncee par le Bhagavan 
lui-meme, elle est une obligation absolue, et elle porte done en elle-meme ses 
fruits, e’est-a-dire le salut. Ce texte fait de la bhakti le moyen privilegie, tel 
qu’il est presente par toute la philosophie de Ramanuja, moyen dont les actes 
et la connaissance sont des auxiliaires. Cest ce que dit V.D. (cf. Astadasabhe- 
daviedra : le bhaktiyoga est seul moksopaya , les deux autres le sont pour Finter- 
mediaire de la vision du soi). Cest ainsi que Ramanuja est amene a faire les 
equivalences bhakti et upasana , (comme nous Favons deja vu a la note 4, Ch. 
II) chaque fois que les textes upanishadiques sembleraient privilegier la voie de 
la connaissance seule. Cette synthese faite, le probleme pour les Vadagalai est 
de faire la place a la prapatti et de determiner quand est permise cette voie 
de dedication de soi sans que soient enfreintes les prescriptions portant sur la 


bhakti . Cest ce que nous verrons plus loin au Ch.IX. De la Faffirmation que 


bhakti et prapatti sont les deux seules voies, et qu’elles conduisent au meme re 
sultat, au meme salut, comme nous Favons vu au chapitre precedent. 


4 ° 


* • 


par le maitre dans la Tdtpary a-candrika, le Rahasyatrayasdra 


9 


etc. Les actions 

et la connaissance sont des causes mediates, du fait que (des moyens tels) que 
la prise de conscience par le sujet de son essence propre servent a ecarter les 


• + * 


peches qui font obstacles a la meditation 10 . Le sens des passages 
seuls actes en verite” etc., est que, sans l’accomplissement des actes, 
s’etablit pas dans la meditation. Ou encore ils sont des eulogies de Faction, com 

en verite” 11 . Les mots 


“c’est par les 

on ne 


me le montrent les expressions “les seuls 


55 CC 


CC 


cette 

s’appliquent assurement a la meditation, parce qne la m edit a- 


3 


J3 


connaissance 

tion est aussi en elle-meme connaissance 12 . La confiance dans le maitre spiri- 
tuel n’est pas differente de la dedication de soi, car le texte “le fils, le serviteur, 
etc.” parle de la dedication faite par le maitre spirituel comme faisant la valeur 
de la confiance donnee au maitre 13 . C’est pourquoi il n’est qu’un moyen diffe¬ 
rent de la dedication de soi et c’est le yoga de la devotion. 




Cf. note 7 pour le texte du Rahasyatrayasdra interprets de fa?on dif¬ 


ferente par les Vadagalai et les Tengalai. 


10 La meditation est upasana, c’est-a-dire dans le langage de Ramanuja, 
la meditation devote synonyme de bhaktiyoga , du yoga de la devotion. 

11 Les deux sectes sont d’accord pour dire que les actes ne suffisent pas. 

La difference c’est que les Tengalai considerent que les activites rituelles 

vent conduire au salut directement pourvu qu’elles soient accompagnees de 

connaissance et de devotion, et que les Vadagalai tiennent les actes pour des 

causes indirectes, auxiliaires de la devotion. C’est pourquoi Fexpression “par 

les actes seuls” leur parait une expression emphatique, a ne pas prendre a la 
lettre. 


pen 


12 


Exemple d’un de ces cas ou le texte de F ecriture emploie le mot jhdna, 

et ou il lui est donne F equivalence upasana , “meditation” dans 

upasana ~ 


CC 


5 ? 


connaissance 

le sens de meditation devote, afin d’aboutir a 1’equivalence jnana 


3 


13 Les deux ecoles insistent sur l’importance du guru, intermediate du 
salut, dispensant a son disciple non seulement Fenseignement qui lui est adapte, 
les conseils spirituels necessaires a sa progression, mais aussi la “grace” qui 
ecarteles obstacles au salut. Les Tengalai font du respect (“ abhimana 

du guru une des voies de salut, sur le meme plan que la connaissance. Faction, la 
devotion. Le texte Ubhayakalatdtparya cite a l’appui des Tengalai les passages 

indefiniment repris dans la litterature devotionnelle indienne : 
comme Dieu 


5 ? 


cf.n.6) 


3 


honore le guru 
et le texte de la 


CC 


55 CC 


que Yacarya soit revere comme etant Dieu 
Svetasvatara Up ., VI,23, yasya deve para bhaktir yatha deve tatha gurau. 

Les Vadagalai integrent la devotion au guru dans la synthese qui fait cul 


55 


y 
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15 


17 


acaryair 


55 


ityadivacanasya karmanusthanam vinopasanasiddhau 


19 


tatparyam / karmapra 


samsaparam va tat / eva hlti nirdesat 20 / i 


idam jnanam iti vacanam upasanaparam 


21 


upasanaya 22 api jnanarupatvat / acaryanistha 


23 


t 


24 « 


eva 


T 


pu 


/ 


trah presya” ity 25 acaryakrtayah prapatter eva acaryanisthetr 


26 


visesitatvat / atah 

• km 


prapattivyatiriktopayo 27 bhaktiyoga eka even 23 // 3 


r i 


15 


J, K ajoutent api. 

16 E, J, K : uktam; A,BjC } H: apyuktam. 

B : nivartanadvarena-; K : nibarhana-; A omet papa. 

J : adi; G : adini. 

C 3 H : vinasiddhau; J : vinopasanavidhau ; D, I, G : vinopasanasid 


17 


18 


19 


dhyai. 


20 A : tata eveti nirdesat; C, H, J : ata eva hi nirdesat; G : bahudha tad 
nirdesat; B : evam hiti 

G : api pour eva. 

D 3 B : upasanasyapi; J : upasanasya. 


• • • 




22 


23 


A, B, E 3 H ajoutent api; C : nisdiapi. 


24 


25 


A, Bj Cy By ]y K : ityadibhir; 


26 


27 B omet upayo. 

28 G, J omettent eka; G : eka evety apare vadanti. 


miner toutes les voies en deux seuls <c moyens J5 directs de salut : la bhakti et la 
prapatti . La devotion au guru est 3 disent-ils une forme de la prapattiy de la 
dedication de soi. Celle-ci ne peut en effet se faire que par rintermediaire d’un 
guruy qui donne sa permission, qui est temoin de Facte de prapatti et qui remet 
au Seigneur son disciple (cf. note 5). Cest pourquoi le texte de la Sandilyasmrti 
cite par leurs adversaires, va dans leur sens. Ce texte dit qu’un bon maitre doit 
consacrer a Dieu tout ce qu’il a, fils, serviteur, disciple. Cette dedication de ses 
biens fait partie de sa propre dedication, et le disciple beneficie des merites 
de la prapatti de son maitre. Dans le Rahasyatrayasaray Vedanta Desika donne 
Fimage suivante : le maitre est comme un lion puissant qui saute de colline en 
colline et emporte avec lui les parasites accroches a sa toison. 



IV 


(L’OMNIPRESENCE DE SRI) 


Au sujet de 1’omnipresence et de la mediation de Sri: 1 ’expression vyaptyu- 
payatve equivaut a “omnipresence et mediation” ; dans les deux cas il y a dif¬ 
ference de doctrine. 

L’omnipresence 1 s’entend d’une omnipresence de forme propre : 

Sri est en sa forme propre de dimension atomique et elle n’est pas infinie 2 
parce qu’elle entre dans la categorie des sujets individuels. C’est ce que dit dans 
le Tattvapradipa 3 , Vadikesari Ramyaj amatrmuni 4 : des trois categories 5 , realite 
non-spirimelle, realite spirituelle, realite divine, en laquelle Sri entre-t-elle ? 
Certes pas dans le non-spirituel car elle est conscience. Pas dans la categorie 
divine, parce qu’il y aurait deux dieux. Ainsi par elimination c’est dans la cate¬ 
gorie des sujets spirituels qu’elle entre 6 . La sruti et les autres textes nous as- 
surent que le sujet spirituel est atomique 7 . Done, tiennent certains, la forme 
propre de Sri est atomique. 


1 Sens du mot vyapti : [ “presence omnipenetrante” (de Visnu). Cf.n.6; 
et plus bas, les citations du Visnupuraria, ainsi que le Ch.XVII : La compene- 
tration en l’etre atomique. Cf. aussi, S.Siauve, La Doctrine de Madhva , p. 306, 
(Visnu) “penetre tout de sa presence active”. ] 

2 Sens du mot vibhu : [infini, omnipresent en tant qu’oppose a anu, ato¬ 
mique. Cf. n.6] 

3 Tattvapradipa : (citation non identifiee). 

4 [ Ramyaj amatr-muni, traduction sanskrite du nom tamoul de l’auteur 


(XlVe-XVe s.) : ALakiya-manavalar 5 Vadikesari, titre honorifique signifiant 
le lion des polemistes” ; autre nom de cet auteur : Vara-Vara-muni], 

5 Les trois categories: tattvatraya: [sujet de l’ouvrage de Pijlai Lokacarya, 

auquel il a donne son titre et son plan ] 

6 La position tengalai est appuyee par d’autres citations que donne le 
texte Ubhayakalatdtparya et que reprend Annangaracarya dans le Satsampra- 

dayarthasaranidhi (p.36) : textes de l’ecriture qui affirment l’omnipresence de 
Dieu “entre 




en tous les etres : antah pravistah sasta jananam sarvatma 
a 1’interieur des creatures, il les regit, lui atman de l’univers 

asmtn drsyate sruyate'pi vajantar bahts ca tat sarvam vydpya ndrayanah sthitah: 
en tout ce qui est vu ou entendu en ce monde, en tout cela se tient Narayana 
le penetrant de 1’interieur et de l’exterieur”. 


cc 


entxe 




; yacca 


La penetration de l’omnipresence 


IV 


(SRIVYAPTIH) 


2 / 


s rl vy ap ty up ay atvay oh 1 / vyaptis ca upayatvam ca vyaptyupayatve 


tayor 


/ 


bhedah 3 / vyaptih svarupavyaptih 4 / srlh svarupato’nuparimana na vibhvl Tasya 


o 




# 




1 


* 


4 


0 


J 


♦ 


m m 


0 


‘cidacidlsvararupe tam r atraye kutra sriyah pravesah 6 / na tavad acittattve tasyas 


c 


naplsvaratattve Isvaradvitvaprasangat 8 / atah parisesyac cittattva 


cetanat\ r at 7 / 

eva pravesah / citsvarupam any iti srutyadi 9 siddham” iti / atah srir anusvaru 


paiveti kecid 10 icchanti 11 . / 


/ ' 


i 


B y Cy Ey H i srivyaptau bhedah. 

K : sriyah vyaptyupayatve. 

Fy Gy I : upayatvam ceti dvandvah / srlsambandhinos tayor bhedah / 
A : svarupato vyaptih. 

A, Cy J omettent tasya. 


9 




3 


4 






J omet kutra ... pravesah. 


7 B, C, E, H, J : tasyas caitanyasadbhavat ; A : cidacidisvararupe tattve 

* 

nirupamye / atmani sriyah pravesah na tavad acittattve tasyas caitanyasadbha 


vat. 


8 H : naplsvaratattve prasangat. 


9 A omet adi. 


J : tatah sr Is vamp am anusvarupam iti kecid. 
Cy G : vadanti; omis par H. 


10 


n 


est le moyen meme de la puissance divine^ regente des etres : attribuer a Sri 
cette meme compenetration serait lui donner la puissance qui n’appartient qu’a 
Dieu. Les Vadagalai au contraire dissocient l 5 omnipresence de Sri de cette 


omnipotence : elle est infinie comme le sont d’autres realites sans que cela la 


fasse rivale du pouvoir divin. 

Que les jtva soient atomiques est lacroyance commune aux deux ecoles : 
ils sont vyapta par la connaissance (cf. Brahmasutra ). Cest d’ailleurs la these 
qui est tenue par la plupart des Vaishnava (Cf. Madhva). Au contraire les ecoles 
pivaltes considerent que le sujet spirituel est vibhu par essence et n’est atomique 
que par suite de rimpurete contractee dans le samsara. L’ecole de Ramanuja 
considere cependant que si Fessence de Fame est atomique., son attribut essen- 


7 
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Mais les autres : la forme propre de Sri est infinie car Parasara et d’autres le 


disent: “De meme que Visnu est omnipenetrant, de meme en est-il pour elle 


6 le meilleur des renes 553 . Par Visnu et par Toi-meme, 6 Mere, est pen etre ce 
monde d'etre mobiles et immobiles” 9 . Et il ne faut pas dire que ces textes parlent 
de P omnipresence de ses qualites parce que ce serait donner deux sens differents 
(a un meme mot); de plus, la ou il est possible de prendre le sens premier Pon 
n’a pas le droit de prendre un sens secondaire 10 . Mais dira-t-on il y a une raison 
de rejeter le sens premier, c’est le fait qu’il y aurait alors deux dieux. Qu’entendez 
vous par cette dualite divine ? Si vous repondez que c’est Pegalite de forme 
propre, dites la meme chose pour la connaissance et d’autres realites 11 : Pinfinite 
de Sri n'entraine pas la dualite divine, pas plus que ne le fait Pinfinite de la 
connaissance. La notion de Dieu n’est pas circonscrite a celle d’infinite : etre 
Dieu c’est regir Punivers sans que rien ne s’oppose a sa volonte 12 . Ainsi, disent- 
ils, Sri est infinie en sa forme propre 13 . 


tiel, le dharmabhutajndnay la connaissance attributive est susceptible d 5 expan 
sion et de contraction, et elle est infinie chez les delivres. 

8 Visnupurdna , 1 . 8 .17. 

9 Id. L9.126. 


10 Ces deux citations se trouvent expliquees par les Tengalai dans YAsta- 
dasabhedasamvada de la fa?on suivante : Sri est atomique mais dans une telle 
proximite an Seigneur qu'elle est liee a son essence propre par aprthaksiddhi : 
lorsque le Seigneur se manifeste elle prend une forme conforme au corps de 
celui-ci. Elle se transforme elle-meme en formes innombrables et infinies 
la jouissance de son epoux, de meme que les yogin peuvent avoir plusieurs 
corps. Les textes parlant de son omnipresence, ne peuvent signifier qu'elle soit 
omnipresente cc par sa nature propre 55 car, alors, elle regirait le monde et aurait 
les prerogatives reservees au seul Visnu. Ce qu'ils signifient c'est Pinfinite de 

qui est liberee de toute entrave pour elle comme pour les 
fnuktu. Que sa connaissance soit infinie permet de comprendre qu'elle puisse 
etre dite infinie et omnipenetrante, mais en un sens gauna , second : il s’agit de 


pour 


sa connaissance 


ses qualites, telle la connaissance, non de son essence. 

Nous avons choisi une des lectures dormant pour comparison Pinfinite 
de la connaissance, mais d’autres sont possibles : Pinfinite du temps ( kola) ou 
de la matiere originelle ( pradhana ) que donnent les autres manuscrits. Le Ca- 
tuhsloMbhdsya de Vedanta Desika (p.18) donne pour exemple kdlatattva et la 

attributive (dharmabhutajnana) qui appartient aux delivres et au 


11 


connaissance 

Seigneur. 


12 


L’univers, jeu de Dieu, est cree 




gratuitement, conduit gratuitement par 


53 


srir vibhusvarupaiva / yatha sarvagato visnus tathaiveyam 12 dvi 


i 


J 


tvaya ca visnuna camba jagad vyaptam caracaram” i 


35 CC 


13 


gunavyaptiparam idam 14 iti vairupyapatat / mukhye 


teh / na ca vacyam 


isvaradvitvam eva mukhyarthabadhakam 15 




/ 


? 


jnanader vibhutvam 


16 ; 


i 


iva 


na 


t 


* 


avyahatecchasarvaniyantrtvam 19 is vara 


tvam 20 / atah srir vibhusvarupaivety ahuh // 4 // 


13 H : na ca vyaptam. 

14 A y Dy F omettent idam. 


15 


By Hy J : mukhyarthasya badhakam. 

J : kalatattve ’pi tnlyam idam / kalasya vibhutvam...; B, C, E, H : kala 
tattve tulyam idam / pradhanasya 


16 


; Ay K : pradhane tulyam idam / pradha 


• • • 


nasya 


♦ • # 


17 


By Cy H omettent sriyo vibhutvam ; Fy ly J, K ajoutent api. 

18 B : vibhutvavyaptatvad isvaradvitvasya; H : ... Isvarasya; A : vibhut- 
vad vyaptatvad Isvaradvitvasyapi; E 3 F-> K : vibhutvavyapakatvad Isvaratvasya; 
I : vibhutvad vyapakatvad isvaratvasya; G : ... Isvaratattvasya. 

19 A : avyahates citvam; F : avyahateccham; H 3 K : avyahates ca; G : 
avyahatesvaratvam ca; J : avyahateccha. 

20 Ay Cy Ey J i hisvaratvam; B : isvaradvitvam. 


la puissance divine qui tient cep end ant compte du karman des ames, des 


merites ou demerites accumules par elles. 


13 La Catuhslokibhdsya de Vedanta Desika se termine par 1 ’expose de cinq 


positions differentes sur ce probleme de rinfinite ou de Tatomicite de Sri : 

1) elle est anuy faisant partie des jiva (position de Meghanadasurin, dit Tediteur, 
note p.19). 

2) Elle est vibhvl (infinie) tout en etant jiva. Le caractere propre des jiva est 
d'etre paratantra (dependant); ils ne sont pas forcement tous atomiques. 

3) Elle est vibhvi (infinie) et dependante > et de ce fait differente aussi bien du 
jiva que d’Is vara (comme Fepouse est autre que l’epoux et autre que le fils). 

4) Elle fait partie de la categorie d’Isvara 3 elle est done infinie comme lui. Ce 
sont deux manifestations de la meme divinite; elle possede la souverainete 
divine^ Vaisvaryay du fait de la volonte eternelle de son epoux. 

5) La position de V.D. lui-meme : elle est vibhvi (infinie) et dependante de son 
epoux par un commun accord entre eux deux. 





v 


(LA MEDIATION DE SRI) 


II y a difference de doctrine sur le fait que Sri soit moyen (du salut). Le 
fait d’ etre moyen c’est le fait de procurer un fruit, et ceci appartient au Bhaga¬ 
van non a Sri. Meme si en tant qu’assistante 1 2 Sri peut, elle aussi, procurer le 
fruit du salut 3 , ceci n’est que de fa9on indirecte et non de fa?on immediate. C’est 
ce que disent les commentateurs de FUpanisad dravidienne. Sri n’est pas moyen 
de salut. Si elie avait ce pouvoir comment se fait-il qu’au temps de sa captivite 
a Lanka, elle n’ait pas ecarte d’elle-meme son propre malheur, se comportant 
selon ce qu’elle a dit : “un tel acte lui ressemblerait 4 ...” ? Ainsi etre moyen 
de salut est le privilege du Bhagavan, disent certains. 


1 Mediation en un sens actif comme le montre le contenu du passage : le 
mot upaya signifie moyen, et la question est de savoir si Sri peut etre comme 
Bhagavan celle qui procure le salut. Le Bhagavan est dit siddhopdya c’est-a-dire 
le Moyen subsistant, realise. II est le moyen de sa propre atteinte. 

2 Purusakdra : le terme designe la personne de confiance, Fassociee ou 
Fassistante. Celle qui joue un role d’intermediaire. La question est de savoir quel 
est le pouvoir de Sri : se borne-t-elle a introduire les requetes des fideles 
peut-elle les sauver directement. Son role indirect est deja immense pensent 
les Tengalai: n’est-ce pas elle qui rappelle au Seigneur le souvenir de ses fideles 
au moment de leur mort, et permet ainsi que leur demiere pensee les sauve ? 

3 Pourtant tous les Tengalai n’acceptent pas ce role meme indirect : c’est 
ce que dit F UKT, 


ou 


Rdmdyana Sundarakanda 39, 30. C’est la reponse de Sita a Hanuman 


qui lui propose de Femporter hors de sa captivite pour la remettre a Rama. Sita 
repond que Rama peut tuer tous les demons et la delivrer lui-meme. 


V 


(SRIYA UPAYATVAM) 


Upayatve bhedah 1 / upayatvam nama phalasadhanatvam 2 / tad bhagavata 


eva na 


dhanatvam 5 tathapi tan na saksad asti 6 upayadvitvaprasahgat 7 / tad uktam dra 


upayatvam nasti 9 / asti cet katham lankayam 
nirodhavasare 10 “tat tasya sadrsam bhaved” ity 11 anusthanena 12 svad uhk h am 

na 13 nirakrtavatl / ata upayatvam bhagavata ekantam iti 14 kecid manyante 15 / 


1 


omis par D, E., F, G, I K ; C : upayatvabhedah. 

H : phalasadhanatvam svlkrtam; A, B, Q E 5 J : phalasadhanatvena svi 




krtam. 


3 


C, D y K> I ommettent tu. 

F omet sriyo 

Ay B 3 C, T : phalasadhanatvena svikrtatvam. 

saksat / asti cet 


4 






I : 


• • * 


m * m 


7 A omet les lignes suivantes jusqu’a ata upayatvam. 


8 D 3 F 5 I : dravidopanisad; J : dr avidabhasy akaraih. 




G omet nasti. 


10 


J : nirodhavase. 


11 


By Cy Ey Gy Hy K omettent tat tasya 


anusthanena. 


* * m 


12 F : ityuktyanusthanena. 


13 


na omis par G. 

E : bhagavadekantam iti; 


14 


F : bhagavadekantatvam iti; J : bhagavata 


eveti kecin. 


15 


H omet manyante. 


5 
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Mais les autres : Sri est, elle aussi, moyen direct de salut. Comment cela ? 
Par la force des autorites scripturaires. Cest ce que disent Parasara et d’autres : 

O Resplendissante, tu es la science du sacrifice, la grande science., la science 
secrete, et la science de Vdtman , 6 deesse, toi qui donnes le fruit de la 
delivrance” 5 . Et Sri Parankusamuni, eminent par mi ceux qui se sont dedies, Pa 
dit “Toi qui fais traverser Pocean de la transmigration 556 . II est dit entre autres 
dans PUpanisad dravidienne “Celle qui se tient sur la fleur qui ne perd jamais 
son parfum, c 5 est elle qui repousse le peche” 7 . De meme que pour le culte 
d’offfande Agni et Soma ne font qu’une seule divinite, de meme Laksmi et 
Narayana, en tant que sesirP ne sont qu 5 un seul moyen de salut 9 . Dans Petat 
d'avatdra^ Sri fait seulement semblant de souffrir 10 , et il en est de meme pour 
Bhagavan. Ainsi, disent-ils, les autorites scripturaires font admettre que Sri 
est, comme Bhagavan, moyen direct de salut. 


U 


5 Visnu Pur ana 1.9.120. 

♦ * • ^ 

6 [Attribue a Kasyapa (. Kasyapavacanam) dans le Rahasy atr ay as dr a de 
Vedanta Desika, p. 16]. 

7 TiruvaymoLi , IV, 5, n. 

8 Sesin : le terme est applique a Bhagavan par rapport auquel le monde 
entier est sesa, c 5 est-a-dire complement, supplement de son acrivite, moyen de 

jouissance, instrument secondaire et comme superflu. Mais les Vadagalai 
repugnent a dire que Laksmi est de statut aussi inferieur. La position de V.D. est 
que, par rapport au monde, le Seigneur et son epouse ferment un unique sesin. 
Les prapanna sont esclaves de Laksmi autant que du Seigneur, de meme que 
dans une maison les serviteurs du Maitre appartiennent aussi a son epouse. 

9 Sous-jacent a cette discussion est le sens de la ceremonie de prapatti , de 
dedication de soi: les Vadagalai pensent que la dedication est faite a Sri 

temps qu’au Seigneur. Le centre de la ceremonie est la transmission du dvaya- 

mantra dans lequel le Seigneur Narayana est invoque sous le nom de S rim an ; 

or le mot Sn-mant signifie Fortune, possesseur de srt (fortune), ou possesseur 

de Sri (deesse de la Fortune). Les deux ecoles pensent que Mahalaksmi 

indique par ce mantra. Cette etymologic est acceptee par les deux ecoles, mai 

les Tengalai reduisent le role de Sri a un role negatif. Cf. Mumuksuppati y p.23 : 

bien que le Seigneur soit par nature misericordieux et bien que Fame n 5 ap- 

partienne qu a lui, il peut etre entrain e a des coleres incontrolables, que seule 
Sri peut apaiser. - 

abhinaya : jeu de theatre. Ce meme probleme 
propos de la pitie de Dieu, dayd (ch. VII, n.5). 


sa 


en meme 


est 


10 


va se poser plus loin a 
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anye tu saksad upayatvam sriyo’py asti / kutah / pramanabalat / tad uktam 


parasaradibhih / “yajnavidya mahavidya guptavidya 16 ca sobhane / atmavidya 


55 


in sriparankusamunibhir 18 api / ^parimalavinabhutapuspasyopari 


somayor 22 ubhayor havir uddesya 23 devatatvam ekam 24 tatha laksmlnarayanayoh 


sesitvam 25 ivopayatvam ekam / avatare sriyo 


2G 


duhkhabhinayamatram / tad 


bhagavato 5 pi tulyam / atah 27 pramanikair laksmya bhagavata iva saksad 28 upaya 


tvam abhyupagantavyam iti vadanti 29 // 5 


// 


a 


16 B, C 5 E 3 F 3 G 3 H : guhyavidya. 

tarinim iti. 

18 A 5 By J omettent sri. 

H cite ici le texte tamoul; J : mvarayatiti. 

20 K omet eva. 

21 D 5 I, J : dravidopanisady 
sayam; B, C, E : dramidabhasaya. 

yatha omis par D, I; G : yatha va; A 5 B 3 J : agnisomayor yatha. 

A, By J omettent havir uddesya. 

K omet ekam. 

sesitvam iva omis par Ay Q E> J. 

26 T>y I omettent sriyo; D, F, Gy I omettent duhkha. 

J : tato; B : tat tu. 

28 By By J : laksmya upayatvam bhagavata iva saksad up ay an t a vy am; D 
F, G, I, K omettent bhagavata iva saksad. 

J omet vadanti; D, F, G, I : iti siddham ; H : iti pratipaditam. 


17 K : 


# #■ m 


19 


(J : °sad uktam); A ajoute dramidabha 




22 


23 


24 


25 


27 


3 


29 


VI 


(DEFINITION DE LA TENDRESSE) 


L’expression tadvatsalyadaydniruktivacasoh signifie : difference de doctrine 


qnant aux enonces definissant la tendresse et la pitie de Bhagavan. 


Certains definissent ainsi la tendresse : la tendresse c 3 est le fait de tirer jouis- 
sance des defauts (de Ferre aime). De meme que Famant tire jouissance des 
salissures de son aimee, ou la vache de celles de son veau 1 , de meme le Bhagavan 
tire jouissance des defauts de ceux qui se confient en lui 2 . 


1 Le mot vatsalya , tendresse, denote Faffection que montre la vache pour 
son veau (■ vatsa ) “Elle leche la salete collee a son veau 
lati, dit F Uhhayakaldtatparya ; cf.p.25 : vats am Idlayatiti v at said^ tasya bhavo 

vatsalyam itu 


vatsa 


~ Cette image de la tendresse de Dieu affamee de faire disparaitre les fautes 

des fideles a pour garant un texte celebre de V.D. lui -meme dans les “Centuries 

de la pitie” ( Daydsataka ) : ABS p.25 autsukyapurvam upahrtya mahaparadhan 

matah prasadayitum icchati me manas tvam J alihya tarn niravasesam alabdha- 

trptih ksdmyasy aho vrsagirisadhrtd daye tvamj “O Mere, mon coeur desire t’apai- 

ser en t’offrant avec ferveur mes immenses fautes : tu les a lechees sans en lais- 

ser de traces et ta soif n’est pas etanchee; tu pardonnes, pourtant, O Daya, toi 
qui reposes sur le Seigneur de la Montagne Vrsa” (si. 97) 

Cette position tengalai s’apptue sur des textes que cite l’ABV ; le Rama- 
yana, Yudha. 18, 3, est la reference privilegiee : Vibhisana vient demander 
cours a Rama, et les fideles compagnons, Hanuman, Sugrlva, le mettent 

garde. Rama repond : mitrabhavena sampraptam na tyajeyam kathamcana / 
doso yady api tasya syat satam etad agarhitam / 

cas celui qui m’approche dans la disposition d’un ami; meme s’il a commis 


se 


en 


je n’abandonnerai en aucun 


CC 


des fautes 3 les gens de bien ne le condamnent pas 35 . 


Passage de Tattvatraya de Pfflai Lokacarya, 151 : La conduite de Dieu 
envers ses fideles; texte tamoul donne cit. 28-29 : 


:/ kuRRankalaik Mnakkannittirukkum purusaNaippole avarkal 
kuRRankalai tiTuvullattal NiNaiyate kuRRankalaiv peviyapivdttiydv kattiMalum 


avalote marutalaittu tinniyaNdy niNRu raksittu kdminiyutaiya aLukku ukakkum 


avarkal tosankalaip pokyamdkakkontu avarkal pakkal karana- 

trayattdlum cevviyaNdy, cit. 29, Dvayaprakarana, dans Parantapati de Filial 
Lokacarya; 


e 


mais le meme texte a la fin du passage 28^ Tattvatraya 151. 


(VATSALYANIRUKTIH) 


tadvatsalyadayaniruktivacasoh / bhagavadvatsalyadayanirvacanavacasor 


nakasya tatha bhagavan asritadosam bhogyataya 8 svlkarotiti 9 


/ 


f 


j 


Ces deux premieres phrases omises par B, E 3 H, J. 
C : vatsalyam kecid ucuh. 

A omet vatsalyam nama; D omet nama. 

A : kamukasya. 


1 


9 








bhogyataya omis par D, F, G, I. 




va omis par A, E, F, I, J, K. 


7 


8 F, I omettent bhogyataya. 


B, D, F, I, H omettent iti. 






6o 


4 * 


Mais les autres disent : la tendresse est le fait de ne pas voir les defauts, 
car il est dit “Srinivasa est enclin a ne pas voir les fautes de ses devots 355 . Le 
fait de ne pas voir., c’est le fait de ne pas donner d’importance, car le dire au sens 
fort contredirait le fait qu 3 4 5 il voit tout. Le fait de ne pas donner d’importance 
c'est pour le Bhagavan ne pas punir trop lourdement celui qui s 5 est dedie a lui 
quand il n 5 a pas accompli d’expiation, parce qu 5 il est dit: “la punition du dedie 
est legere, comme il en est des fautes du fils d 5 un roi” 4 . C 5 est pourquoi dans les 

survient meme le nom d’ignorant 5 . S 5 il tirait jouis- 
sance des fautes, on aurait peine a repousser la consequence selon laquelle ac- 
complir des actions interdites serait une obligation quotidienne 6 . Si vous dites 

m 4 

que cette consequence ne vous deplait pas, il faudrait declarer inutiles les textes 
prescrivant les expiations. Cest pourquoi Ton definit la tendresse uniquement 
par le fait de ne pas voir les defauts 7 . 


louanges des mille noms 


yy 


3 Cette definition des Vadagalai s’appuie surlei?rS' (citation 34, de ABV), 

D 3 autres definitions donnees par V.D., moins negatives et plus proches de la 
position tengalai dans Saranagatigadyabhdsya, 
abhimatesu dosatiraskarani pritih : 
demandent a etre proteges 

dosdndm api gunatvena darsanam, “le fait de considerer meme les fautes comme 
des qualites 

dite atteindre la limite du pardon, on la nomme aussi pardon 55 {ksamdkdryabhu- 

tavdtsalyakathanena ksamd’py uktd bhavati). Texte de Daydsataka ,, 8, definition 

ae vdtsalya comme adarsanatn \ msamayatu mam nila yctdbhogapatalciiv dhvuvciMj 
bhdvitam mnivasasya bhaktadosesv adarsanam // 

4 V.D., dans RTS poeme Sanskrit (cf trad, sk.p.145) 

5 Avijnata (483). 

6 A cette objection repond un texte de Pillai Lokacarya : Mumuksuppati , 
210, cite dans ABV> cit.38. 

7 Solution proposee par ABS; 22, 23 [il y a deux sortes de fautes, les fau- 
commises avant la consecration (purva-agha .) et les fautes commises apres 

( 'uttara~agha ). Les premieres s 5 evanouissent une fois la consecration faite 1 

quant aux secondes, Dieu ne les voit pas ...vatsalyam ndma dosadarsanam : cf. 
note 6.] 


p.146 : svaraksanlyataya 

: “la joie de dissimuler les fautes chez ceux qui 
mais V.D. ajoute cependant que la definir comme: 


yy 


est une position excessive ( ativadah), “Quand la tendresse est 


tes 
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itare tu 

dosesv adarsanam” ity ukteh 11 / adarsanam upeksa mufchyarthe sarvadrastrtva 


/ vatsalyam nama dosadarsitvam cc bhavitam 10 srmivasasya bhakta 


prayascitta 14 prapannavisaye bhagavato 15 nativa dandadharatvam evo 16 peksa / 

i • 

etena sahasranamastotre avijnateti namapi 17 nirvyucpiam 18 / dosabhogyatve akr- 
tyakaranader nityakartavyata durvara / istapattir iti cet prayas cittavidhayaka- 
sastravaiyarthyam syat 19 / ato dosadarsitvam eva vatsalyam iti. nirucuh 20 // 6 // 


10 A 5 B y Cy E omettent bhavitam; C : sribhavitvam. 

11 G : acaryokteh; D : ityukte. 

12 Ay B : sarvadrstatvavirodhat; C : svatodrastav ... ; K : sarvasrstrtvav...; 

✓ • t « J # • A* / 

H : sarvadravyatvav 

13 K ajoute na pragvad abuddhipurvaghena catyantam anigrahah / laghur 


♦ m * 


dandah etc.; J : laghor guroh prapannasya. 


14 H : krtaprayascitta. 

Dy Fy I omettent bhagavato. 
K omet eva. 


15 


16 


17 


C omet api. 

18 Dy Fy Gy I : nirupitam; E : nivyadham. 

G : vaiyarthyavirodhah syat; A : vaiphalyam syat; H : sastram anar 
thakam syat; D : vaiyarthyapatteh. 

Ay Dy G : vatsalyam iicuh; I : iti ucuh. 


19 


20 



VII 


(DEFINITION DE LA PITIE) 


Certains definissent la pitie comme le fait de souffrir de la souffrance d’au¬ 
trui, parce que dans le Ramayana lorsqu’il est dit au chapitre enonqant les 


qualites de Rama : “il souffre grandement des malheurs des hommes 1 ”, ceci 


donne pour une qualite le fait de soufffir de la souffrance des autres. 

Mais les autres disent: la pitie est le fait de ne pas supporter la souffrance 


d’autrui 2 , sans s’occuper de son interet propre. C’est-a-dire qu’elle est desir 
de la repousser. Car si le Bhagavan soufffait de la souffrance d’autrui, on evite- 
rait difficilement la contradiction de ceci avec le sutra : “la qualite d’etre anta- 


et il y aurait contradiction avec le chapitre le 


3 ” 


goniste a ce qui est a re3 eter 




disant plenitude de felicite 4 , du fait qu 5 il serait liii-meme dans la souffrance 5 . 


Dans le cas des incarnations, la souffrance n’est que jeu d’acteur 6 , comme on Fa 


deja dit. 


Ramayana, II, 2, 40. 

Le texte des mss. porte deux versions differentes : Fune definit la pitie 
comme asahisnntdy le fait de ne pas supporter la souffrance d’autrui., l’autre com¬ 
me nirdcikirsd , le desir de repousser cette souffrance. La premiere version nous 
a paru plus interessante car elle vient de plus loin: on la trouve dans le §rl Bhasya 
II 2-3 ? et dans le commentaire de Sudarsanasurin a Saranagatigadya, la Sruta - 
prakasikd . Ce terme cc asahisnuta” est aussitot commente ici par celui de nirdci¬ 
kirsd : il pouvait etre ambigu et permettre Finterpretation tengalai. Le terme 
de nirdcikirsd vient directement de V.D. Au meme passage par exemple dans 

sur SG : karunyam : anuddistasvaprayojanantara paraduhkhanira - 
karanecchd) et il refuse expressement la definition “souffrir de la souffrance 
d’autrui” (p. 147)., cf. aussi V.D. : comm, sur Stotraratna, sl.18 : “ svarthanira - 


1 




son 


peksatve sati paraduhkanirdcikirsa daya ”. D’apres Ubhayakalatatparya 5 le 


mot asahisnuta est dans le Sri Bhasya a Racananupapatti , II 5 2, 1 a 9, sutra 3. 


3 BS y III, 2,5. 


4 


Ch. UPy VIII, 1-5, et BSy I, 1, 13-20. 

Position de Sampraddyapradipa : les Tengalai disent que c’est partager 
la douleur en la voyant non differente de soi ( abhinna ). 

objection : texte de V.D. dans Daydsataka : un degout nait en Daya, voyant 


5 


VII 


(DAYA) 


paraduhkhadiihkliitvam dayeti kecin nirucuh 1 / tatha hi 2 / s 
vyasanesu manusyanam bhrsam bhavati duhkhita 

karane 4 paraduhkhaduhkhitvasyapi gunatvokter iti 5 / 


3 


sriramayane 


cc 




apare tu svarthanirapeksa 6 paraduhkhasahisnuta 7 dayeti / sa ca tannira 


karaneccha 8 / bhagavatah paraduhkhaduhkhitve 9 beyapratyanikatvavirodho 10 
durvarah / anandamayadbikaranavirodhas ca 


11 


duhkhitvaprasangat 12 / avataresu 


duhkhitvabhinayamatram 13 eveti 14 pragevoktam iti 15 // 7 // 


1 


nirucuh manque en D, G; K ajoute kecit; A, B : ucuh. 

G ajoute tatha hi. 
sriramayane ajoute par G. 

abhidhana ajoute par G (ailleurs gunaprakarane). 

D : gunatvoktir iti; G : uktih prakatita \ G continue : ata eva paraduh- 
khaduhkhitvam dayeti sangacchata ity ahuh. 

6 D : nirapeksatve; F : nirapeksatve sati; H : svaduhkhanirapeksa. 

7 A, B 5 C, E 5 F : asahisnuta; K : asahisnutvam. 
cette phrase manque en D, E, I 5 K; elle est remplacee par tesam ay am 


. 2 




4 






bhagavatah ajoute par J. 

10 D 3 G, F> I : virodhah; G : yatpratyanlkavirodhah. 
E, G : virodhac ca. 




11 


12 


F 5 K : sadaduhkhitva; duhkhitvaprasangat omis par A 3 B> C, E, H 3 J; 
K 3 D 3 F, I : duhkhitvaprasangac ca. 


13 


G : srlramayanoktir avataradisu duhkhitvabhinayamatram / 


14 


B, K omettent eva 


15 


A, C,FJ : purvam evoktam iti; A, B, C 3 J ajoutent vadanti. 


Fetat des ames dans le pralaya : jdtanirveda. Ce texte est upacara . 

Argument des Tengalai : Tout le Ramayana est vrai : or le texte parle 
d’une soufirance reelle en Rama. 





VIII 


(L’ABANDON DE SOI) 




c’est-a 


II v a. aussi difference de doctrine au sujet de Fabandon de soi 


dire la dedication de soi ( prapatti ). Certains 2 affirment : la dedication de soi 


consiste sexilement dans le fait de ne pas faire obstacle 3 , oil encore seulement dans 
le fait de diviser le spirituel du non-spirituel 4 , ou encore dans le seul fait de se 


connaitre comme complement du Seigneur 5 ; car il n’est pas possible qu elle 


consiste en ime ceremonie que Ton prescrirait a quelqu’un qui est entierement 
prive d’independance n’ayant plus connaissance quede la verite de son atman 
totalement pur, qui n’a plus d’autre essence que le bonheur d’etre complement 
du Bhagavan. Le Srivacanabhusana declare que la ceremonie de dedication 


1 Les synonymes du mot prapatti sont donnes par un texte souvent cite, 
que nous avons ici cite par Ubhayakalatdtparyaprakasa (p.36) : 

ananyasadhye svabhiste mahavisvasapurvakam / 
tadekopayata yacrid prapattis saranagatih jj 

La prapatti est prise de refuge en Celui qui est le seul objet a atteindre, le 
plus desirable pour soi, c’est une priere demandant qu’il soit Funique moyen 
de salut, precede d’une grande foi en Lui”. 

Ce sloka est cite par le Prapannapdrijata , 11 , 2 , avec pour reference en note : 

8 nrnadv isvaksenasamhita. 

• * 

2 Differentes definitions de la prapatti sont enumerees et refutees dans le 
RTS a plusieurs reprises, plus particulierement au ch. 24 et au ch. 29. (p.507); 
il est dit que les positions faussees proviennent du fait d’avoir exagere Finsigni- 
fiance du vyaja, c’est-a-dire du geste, du bon mouvement, de ce qui vient de 
nous et sert de pretexte a la faveur de Dieu. 

3 V.D., dans It RTS au ch.24, decrit cette position comme celle qui consiste 
a dire que la prapatti est simplement le fait de ne plus rien faire de soi-meme 
pour sa propre protection, ce qui inclut F abandon de tous les dharma et de tous 
les upaya . Ceci signifie sans doute que le prapanna cesse de chercher a contre- 
balancer par des actions meritoires les mauvais karman accumules. 

4 Cette connaissance de discemement du spirituel et du non-spirituel n’est 
pas le caractere specifique de la prapatti , elle est prealable a toute quete spi- 
rituelle. De plus, fait remarquer Vedanta Desika, au ch.29, p.508, ce disc erne- 
ment est compatible avec une action opposee a la volonte de Dieu. Par ailleurs 
des activitees neutres, comme le fait de manger ou de respirer, seraient en elles- 


cc 


VIII 


(NYASAH) 


nyase ca / prapattav api 1 bhedah 2 / prapattir namamvaranamatram 3 acid 


vyavrttiinatram va 4 avidheyam sesatvajnanamatram va 5 par ases ataikar atirupa 


parisuddhatmayathatmyajnanavato 6 ’tyantaparatantrasya vidheyatvenanusthan- 
anupapatteh 7 / prapattyanusthananarthakyam 8 uktam srivacanabhusane / ciram 9 


1 F : ca pour api. 

2 prapattavapi omis par A, B, C, E, H, J. 

3 D, G, I, K : anivaranamatram prapattih. 

4 A, D, F, G, K ajoutent anyad va et omettent avidheyain sesatvajiiana- 
matram va. 

5 D 3 F 3 G, I : avidheyasesatva ...; J : matramiti va aviruddheyam sesatva. 

6 By G omettent rati; B omet atma; A : yatharthyananavato; B : 
y atha tmy a j nanama tr am va / ato ...; C,E 3 HJ: y a thatmy a j fianam va / ato ; 
G : atmavij nanavato. 

7 G y I, K : ...avidheyatvena ; Q H: virodhitvena; B 3 J : virodhatvena. 

8 Dy Cy Hy I : pratyutanusthananarthakyam; A : anus thanakarananartha- 
kyam ; C : anusthatur anarthakyam. 

9 Q H, J : cirantanam. 


memes des formes de prapatti pourvu qu’elles soient accompagnees de cette 
meme conscience. 

5 Cette position est proche de la precedente puisqu 3 elle fait consister la 
prapatti dans la simple prise de conscience d’une realite interieure, ici la rela¬ 
tion eterneile qui existe entre le Seigneur et le jlva . Cette connaissance peut 
etre acquise par les textes et plus particulierement par ceux que met en valeur 
fecole de Ramanuja. Pourtant nne telle connaissance n’est pas la dedication de 

w- 

soi. La prapatti est une action par laquelle on remet au Seigneur le joyau qui 
lui avait ete vole^ Tame elle-meme, et la conscience d’etre sesa empeche de re- 
nouveler ce vol a Tavenir (atmapahara) (RTS p.267). Si la prapatti n’etait que 
la conscience de notre relation innee et eterneile a Dieu, ajoute V.D.y elle ne 
differerait pas de l’attitude des advaitins qui font consister le salut dans cette 

seule conscience de la vraie nature de l’ame. 


Astadasabhedanirnaya 
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est inutile. La dedication que fait un sujet spirituel ressemble a la parole d 3 une 
femme qui etant longtemps allee a un autre, revient un jour aupres de son epoux 
et lui dit “reprends moi” 6 . Ainsi, disent certains, la dedication est l’une de ces 
definitions donnees, fait de ne pas refuser 7 ... etc. 

Mais certains : la dedication est abandon de soi quand elle est accompagnee 
des marques donnees par le texte : “la dedication est prise de refuge quand elle 
est precedee d 3 une foi intense en celui qui ne peut etre atteint d’aucune autre 
maniere comme notre bien propre 8 , elle est priere le prenant lui seul pour 
moyen”. Et on Pexprime aussi par les mots de niksepa (remise de soi) etc.; 
et elle est qualifiee par ses cinq membres; “Pabandon de soi” est synonyme 

de la remise de soi (niksepa), parce qu 3 il a ete dit que le renoncement qui est dit 

% 

rejet” est aussi dit “prise de refuge”. Et il est ce que Pon dit d’accomplir, car 
il y a Pinjonction “prends refuge en moi seul” 9 . Celui qui connait la verite de 
son essence propre et qui est completement dependant, c’est celui-la qui 
complit les paroles du maitre, non pas l’ignorant et Pindependant. Dire que la 
dedication de soi n’est que le fait de ne pas faire obstacle, cela n 3 est pas possible. 




ac 


6 Cette comparaison, qui fait penser au chapitre 


du prophete Osee, a, en 
contexte indien, une force plus grande encore : ceux qui, brahmanes et ortho- 

doxes, ont ete mis devant ce texte m’ont dit que cet exemple avait pour but de 
ridiculiser les adversaires 


car personne n’agirait ainsi”. Le texte est du Sri 


vacanabhusana (curnika 147). 

Malgre Pexplication donnee plus haut (note 3 cLdessus)^ le sens le plus 

courant de cette expression dans les divers contextes ou la presentent nos textes 

semble bien etre “le fait de ne pas s’opposer a Paction divine 53 . Il est de fait que 

le fait de vouloir se proteger soi-meme serait en soi une telle opposition, le sens 

restreint se trouve inclus dans le sens plus large. L 3 exemple donne par notre 
texte quelques lignes plus loin est assez clair. 

Ce texte provient du chapitre XVII (si. 74) du Laksrnitantra. 

•^ e dernier sloka de la Bhagavad-gita, XVIII, 66, disent les Vadagalai, 
a 1 imp eratif, il exprime done une injonction ( vidhi ), ce qui signifie que la pra 
patti est une action, et pas seulement une simple prise de conscience d 3 un etat 
interieur. Vedanta Desika dans le RTS , ch. 19, p. 151^ explique qu’il s 5 agit la 
d 3 une action momentanee, comparable au tir de Parcher. 


est 
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id 10 bhartrsakasam agataya 11 mam anglkurv id vak 


anyaparaya 
yavat cetanakrta prapattir iti 
cid kathayanti 15 / 


/12 


ato’pratisedhadyanyatamaiva 13 prapattir iti 14 ke 


/ 


kecit tu 16 / cc ananyasadhve svabhlste mahavisvasapurvakam / tadekopayata 


yacna prapattih saranagatir” ity 17 uktalaksanopeta prapattir nyasah / 


sa ca 


niksepadisabdavacyah / pancangavisistas ca 


pancahgasamyutah / sannyasas tyaga ity uktah saranagatir ity apy” ityukta 
tvat / sa canusdieyah / cc mam ekam saranam vraja 55 iti vidhanat 18 


1 


/ svarupaya- 

thatmyajnanavan 19 atyantaparatantra eva svamynktam 20 yathavad anutisthati / 
najnah svatantrah / 21 anivaranamatram prapattir iti tan 22 nayuktam 23 / 24 nivaraya- 


10 kadacit omis par G. 

E : samlpam gatayah; D, F 5 I : sakasam gatayah. 
J : atah aprati...; J : prapattih / atah. 

A : anyataraiva. 

cette phrase^ de ato a iti 3 manque en D ? F, I. 

C : vadanti. 

D 3 Gj H : anye tu. 

G omet d’ici a sa canustheyah / 

18 B : sadhanat. 


11 


12 


13 


14 


15 


16 


17 


19 


C, H : yathatmyavit paratantra; B 5 J omettent jnanavan atyanta. 

20 G : bhagavaduktam. 

B : yathavad anutisthati rajhah ; D 3 G, I : sarvajnah svatantrah; K : 
prajnah svatantrah; J : natma pour najnah; A : ...najnah / svatantryam ni- 
varayato 


21 


* ♦ * 


99 


H omet tan; E 3 J : idam na yuktam. 

cette phrase manque en A; elle est apres la suivante en D y F 3 G y I y K. 
C : nivarayato visisya putradin. 


23 


24 






I 




Astadasabhedanirnaya 


Les gens senses* en ce monde* prennent soin de leur betail et de leurs fils etc. 
meme si ceux-ci leur resistent. Et ce serait contraire aux autorites scripturaires ; 
s’il en etait ainsi* il s’ensuivrait le salut universel et il en adviendrait pour le 
Bhagavan les defauts de partialite et de cruaute. Par la Pon repond aussi a ceux 
qui definissent la prapatti comme la separation du spirituel et du non spirituel. 
Ainsi considerent-ils comme abandon de soi la dedication caracterisee par ce 
qui en a ere dit. 


j 


* 








% 




* 


« 


f 



to’pi pasuputradln 


25 


loke raksanti vivekinah 26 / 


muktiprasango 27 vaisamyanairghrnyadidosapattis 


ca bhagavatah syat 
vyavrttir api dattottara 28 / ata uktalaksana 29 prapattir nyasa iti vyahan 


/ 


a to 5 cid 




i 


I 


i 


* L 




t 







IX 


(L’AGENT DE LA DEDICATION) 


difference de doctrine au suiet de celui qui fait la dedication, c’est 


y a 


a-dire de celui qui a qualite pour cela. 

Certains disent: est qualifie pour la dedication celui dont la foi en la devo¬ 
tion et autres moyens est insuffisante 1 . C’est 1 ’injonction 2 d’abandonner tous les 
dharma qui aggrave cette insuffisance de foi en tous les moyens enseignes aupa- 
ravant. Ou encore : la difference de doctrine porte sur celui qui a fait dedication 


de soi c’est-a-dire sur le dedie (prapanna) : le dedie est celui qui a assimile le 

celui-ci est pregnant de dedication de soi. 


corpus dravidien 3 , car 

Mais les autres : le sujet ayant qualite pour la dedication est celui qui est 


denue de tout moyen et n’a pas d 5 autre voie 4 . Void ce qui se trouve dit : etre 
qualifie pour la devotion ( bhakti ), c’est etre pourvu de connaissance, de capacite, 
d’attachement aux preceptes des textes et de patience des delais, et manquer de 
Pune ou Pautre de ces qualites, c’est etre qualifie pour la dedication ( prapattif . 


1 “La foi en la devotion” : le bhakti-yoga est un moyen long et difficile : 
cf. V. D 0 Rahasyatrayasara 3 p. 551, et Introduction, p. 5. 

2 Role de Pinjonction : cf. Ch. VIII, n. 10. 

Le corpus dravidien”, le Veda tamoul: les oeuvres de NammaLvar prin- 

cipalement. “Celui qui a assimile” : cf. au Chap, precedent ceux qui disent 
que le prapatti est connaissance. 

Notion d’akincanya , “bon a rien”,. d ’ananyagati, “sans autre issue” : 
cf. RTS, PP- 108 et iii, et aussi Introduction p. 7. 

5 Ne pas dire en sens inverse qu’est qualifie pour la bhakti celui qui ne Pest 
pas pour la prapatti : la bhakti n’est pas un pis aller, RTS p. 474. 


3 « 


4 


IX 


(TATKARTA) 


tatkartari 1 / prapattyadhikarini 2 bhedah / bhaktyadau visvasamandyavan 3 4 5 

prapattav 


eva purvopadistopayesu 
visvasamandyam drdhlkaroti 6 / yadva tatkartari prapanne bhedah 7 / adhita- 


dramida 8 prabandhah prapannah prabandhasya prapattigarbhitatvad iti kecid 


ahuh 9 / 


anye tu 10 / akincano’nanyagatih 11 prapattavadhikarl 12 / etad uktam 13 

bhavati / bhaktyadau 14 jnanasaktisastranuinati 15 vilainbaksaDiatvasahityavari 

bhaktyadhikari 17 / etesv anyatamarahityavams ca prapattyadhikariti / bhaktya 


16 


1 A ajoute bhedah. 

E : prapattyadhikarane. 

J : mandyat. 

4 K ajoute iti. 

5 B 5 C 3 H : sarvasangaparityaga; K : parity age vidhir eva. 

F : vivrnoti. 

A omet prapanne; H : prapatter bhedah. 

8 D 5 I : dravida; J 5 C : dravida; B : dramida; G : autadravida; H : 

atatadramida. 








7 




H omet ahuh. 

* 

manque en B; K 3 H : apare tu. 

11 E : anyagatih; G ajoute ici ity uditah. 

12 D 3 F, G : prapattyadhikari. 

13 A : tata eva tad uktam. 

F : bhaktadau. 

C : anumiti. 


10 


14 


15 


16 


A 3 J : vilambaksamatva; A, Q H, J : rahityavan. 


17 


A 3 Q E 5 F 3 J 5 K omettent bhaktyadhikari; G omet bhakti. 


6 
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Mais si Ton dit que celui qui est qualifie pour la dedication est celui dont la foi 
en la devotion etc. est insuffisante, ceci est contredit par les textes : “je ne m’ap- 
puie pas sur le dhamicfi” “moi qui suis denue de tout moyen de connaissance, 
d’activite, de recitations pieuses, de richesses” 7 etc. Quant a la position selon 
laquelle le dedie est celui qui a assimile les textes dravidiens, c’est elle qui est 

insuffis ante. De meme que porn: avoir assimile le Veda qui est pregnant de 
sacrifice, on n’a pas pour autant fait de sacrifice, que pour avoir etudie le Ve¬ 
danta qui est pregnant de meditation, on n’a pas pour autant medite, de meme 
pour avoir etudie les textes dravidiens qui sont pregnants de dedication, on n’en 
est pas dedie. II est certain que la seule etude ne fait pas la pratique comme 
l’on dit “on n’apprend pas a chanter en lisant des chants” 8 . Ici il faut se rappel 
ler le verset “l’absence de capacite pour la devotion etc.” 9 Ainsi, disent-ils 
est qualifie celui qui a les qualites d’etre denue de tout etc. 


3 


6 Stotraratna d’ALavandar, 22, cite dans RTS, p. 152. 

Autrement dit : tout ce qui accompagne le bhaktiyoga : II s’agit d’un 
acte, mental, qu’on ne fait qu’une seule fois et dont decoule Faction physique, 

dit V.D., RTS, ch. XII. 

Mahabharata (ed. de Kumbakonam), II, 42, 

RTS, p. 114. 


? 




21. 
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dau visvasamandyavan 18 prapattyadhikarityuktis 19 tu 20 ”na 
jnanakriyabhajanasampadakincano’ham 


u 


3 


!33 


• * 


33 


a 


midaprabandhah 21 p rap anna iti pakso’pi mandah 22 / yatha yagadigarbhitaveda 


akrtopasanas tatha prapattigarbhitaprabandMdhyayanavan apy aprapanno 


24 


bhaktyadau 23 saktyabhava 
akincanyadivisisto 5 dhikarity ahuh 29 // 9 // 


iti sloko’nusandheyah / ata 


33 


CC 


18 H : visvasabhavavan. 

F : uktau; A : uktam; D 3 I 5 G : ukte; K : uktir hi. 

tu ajoute par J. 

D, F, I : adhltadravidaprabandhah; G : adhlte prabandhah. 

C, J : uktir manda; B : uktir muda; F : uktir api pakso’pi mandam. 

23 K omet adi. 


19 


20 


21 


22 


: na prapannao; H : prapancah. 


G : asampanno; A : 


24 


A, D, G> E 3 F : na gadha gadhinam ; K : gayanam. 


25 


26 D, F : ityadi; J : ityahina pathamatrena. 


27 K : atah. 

m 

28 E 3 F : bhaktadau. 
cette phrase manque en G 5 H. 


29 


X 


(L’ABANDON DES DHARMA ) 


L’expression dharmatyagavirodhayoh signifie que, dans les deux cas, aban 


contradiction”, il y a difference de doctrine. 




don des dharma” et 

Les paroles du Maitre de la Gita 1 font que tous les dharma dont parlent la 

Smrti et la Sruti doivent etre abandonnes par les dedies, parce que ceux-la, 

*> 

quotidiens et occasionnels, sont pregnants d’autres divmites. Ou bien encore, 

le fait d’abandonner tous les dharma est un membre de la dedication, il 


puis que 

prescrit d’abandonner les dharma pour pratiquer la dedication avec tous ses 

membres. Cest la ce que pensent les uns. 

Mais les autres : les dharma quotidiens ou occasionnels ne doivent pas etre 

abandonnes, meme de ceux qui se sont dedies. Parce qu’ils sont Pobjet d’in- 

jonction, et parce qu’il y a peche a ne pas les accomplir. Il est dit par Pauteur 

des Sutra “et parce qu’elle est prescrite, il y a aussi Pactivite des divers etats de 

vie” 2 . Meme si le culte est pregnant d 5 autres divinites, il a ete explique dans 

le Srtbhasya 3 que le seul Bhagavan doit etre objet de culte pour ceux qui desirent 


est 


1 Le Maitre de la Gita : Arjuna. 

Sur la meditation du carama sloka : “Prends recours en moi seuV\ cf. RTS, 


pp. 269-270. 

Sur Gita : parityajya , XVIII, 66, cf. Mumuksuppati de Pillai Lokacarya, 
curnika, 200-202. 


Cf. Brahmasutra , III, 4, 32. 


Reponse du Sribhasya , RTS, pp. 137 et 488. 


3 



X 


(DHARMATYAGAH) 


dharmatyagavirodhayoh / dharmatyagas ca virodhas ca tayor bhedah 1 


a 


i 


gitacaryoktya prapannanam srutismrtyuktah 2 sarve dharmas tyajyah 3 nityanai 


mittikanam 4 devatantaragarbhitatvat 5 / yad va sarvadharmatyagasya prapat 


tyangatvena 6 prapatteh sanganusthanartham dharmatyago vidhiyata ity eke 


manyante / 

anye tu 7 / nityanaimittika dharmah prapannanam api na tyajyah / vihitatvad 

iti sutrakarair 

uktam / karmanam 10 devatantaragarbhitatve’pi 11 pratardanavidyanyayena tattad- 
devatantaryamitvena cc saksad apy avirodham jaimi 
sabdavacyatvena va bhagavan eka eva mumuksupasya 13 iti sribhasye nirmtam 14 1 


akarane pratyavayakaratvac ca 8 / “vihitatvac casramakarmapi 


9 >> 


1 


E., H 3 J omettent cette phrase ; A, K : tyagas ca virodhas ca tyagavi- 
rodhau dharmasya tyagavirodhau tayor bhedah. 

A, B, C> E, J omettent srutismrtyuktah j G : smrticoditah. 

B : santyajyah. 

Fy G : naimittikadmam. 

B 3 Q E ; garbhatvat. 

6 D 5 Fy Gy ly K : ...angataya. 

7 B omet anye tu. 

8 F : pratyavayakaranatvac ca; G : pratyavayasmaranac ca; A omet ca. 

9 D : cajnasrama; G : casramakarmany. 


2 








Fy K : dharmanam; G omet d’ici a devatantaryamitvena. 


10 


Ay By Cy E3 Fy Ry ] l gaibhatV^pi. 

K ajoute api. 

Ay B 3 Cy Fy H, J i mumuksunam aradhya cf. Srtbh. 1 . 2 .29 (upasyatvam 

* 

uktam) ; K : mumuksunam upasya. 

D, Fy Gy ly K I 11 ^ 31 ^. 


11 


12 


13 


14 
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le salut du fait que selon la regie de la pratardanavidyar^ il est Regent interne de 

chacune de ces divimtes 3 ou bien du fait qu’il est celui qu expriment directe- 

ment les noms d’Indra, Agni etc. selon ce que dit Jaimini: “il n 5 y a pas 

abandon des dharma” veut dire 


contra 


cc 


diction meme au sens direct 5 ’ ’. L’ expression 
soit Fabandon du fruit, soit celui de la pensee des membres (auxiliaires). L’aban- 

don des dharma n’est pas prescrit comme membre de la dedication. Si l’on 

prescrivait Fabandon des dharma dans une phrase qui prescrit la dedication, l’on 

perdrait l’unite de la phrase 6 . C’est pourquoi l’on doit comprendre la constata- 

tion de Fabandon des dharma dans la phrase “ayant abandonne tous les dharma 

la constatation que Fon fait dans la phrase “ayant atteint ce monde sans 


7 ) 


comme 

duree et sans bonheur, honore-moi 557 .* C’est la ce qu’ils disent. 


Pratardanavidya , RTS> p. 279. 

5 Brahmasutra. , I 3 2 5 29. 

I 

Notion de c Tunite de la phrase 55 [contenant] une seule injonction : RTS 


4 




Ch. 29. 


Bhagavadgitds IX 3 33 et XVIII 5 66. 


7 


V abandon des dharma 
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dharmatyagasabdasya phalatyago 15 ’hgabuddhityago 16 va vivaksitah 1 
tyangatvena dharmatyago na vihitah 19 / prapattividhayakavakye dharmatyago 
vidiuyate yadi vakyabhedah syat 20 / tasmad 21 “anityam asukham lokam imam 
prapya bhajasva mam” ity atranuvadavat 22 
ityatrapi tyaganuvada 24 eva grahya 25 iti 26 vadanti // io // 


18 


7 


c c sarvadharman parity a j y a 


23 ” 


15 


J, K ajoutent va. 

A omet angabuddhityago. 

A, B, C, E, H, J : artliah. 

A, B, C, E, H, J aj outent yad va; K aj oute na ca et omet na avant vihitah. 

A, H : dharmatyagena vihitah. 

20 D, I : ...vakye yadi...tada vakyabhedah. 

21 A omet tasmat. 

B : iva pour vat; A 5 F : anuvadat. 

A : parityagam (le texte manque en suite jusqu’a up ay an tar am). 

24 Q J omettent tyaga. 

A 3 H : grahyam. 

26 G : eveti. 


16 


17 


18 


19 


22 


23 


25 





XI 


(LA CONTRADICTION) 


II y a difference de doctrine au sujet de la contradiction. Les moyens comme 


la meditation, moyens qui sont differents de la dedication, sont contraires a 


notre essence propre : c’est ce que dit le Srivacanabhusana : “La raison pour la- 
quelle on abandonne les autres moyens 1 ce n’est pas le manque de connaissance 
et de capacite; la cause premiere en est que ces moyens contredisent notre 

. Comme de Peau sacree contenue dans une cruche d’or, a la- 


5 ? 


essence propre 

quelle aurait ete melee une goutte d’alcool, c’est ce qu’il en est ici; les autres 
moyens sont pleins du sentiment du moi”. Par consequent les autres moyens 


sont contradictoires a l’essence meme de la dedication, disent certains. 


Mais les autres : la meditation et le reste 2 sont conformes a notre essence 
propre et nullement contradictoires a celle-ci. Car ils sont justement presents 
par les textes du Vedanta etc. a celui qui connait la verite de son essence meme. 
Dans une formule comme “qu’il medite en pens ant: c’est moi”, le mot “moi 
qui se trouve dans cette phrase commentee par le Snbhasya 3 , a le sens du pronom 
a la premiere personne et non pas de Yahamkara en tant qu’effet du mahattattva 

4 

de la matiere originelle. Si Ton dit que c’est ce mot de moi qui fait contradiction, 
il en est de meme pour l’acte de dedication. Lorsque l’on dit “je prends refuge 




”4 


1 Les autres moyens, upaya , a savoir bhaktiyoga et upasana (cf. plus loin), 
dans lesquels on met le sentiment du moi. Cf. RTS , p. 275 sq., Srivacanabhu- 
sana , curnika 115 et 122. 

La meditation et tout ce qui 1 ’entoure : le yoga, les actes du culte...La 
puja inclut vedana , dhydna (UKT p. 46), les vidya (id. p. 47). 


2 


a 


[Saranam] prapadye , cf. RTS , Ch. 28, pp. 452, 454. 


4 



XI 


(VIRODHAH) 


virodhe bhedah / upasanadikam 1 upayantaram svarupaviruddham / tad 

na hetu 4 sva- 


uktam srivacanabhusane / prapakantaraparityaga 2 syajnanasakti 3 


rupavirodha eva pradhanahetur iti 5 / tatraiva 6 madirabindumisrasatakumbhama 


yakumbhagatatirthasalilam 7 iva ahamkaragarbham 8 upayantaram 


/ 


ata up ay an 


t 


taram svarupaviruddham 9 iti 10 kecid ahuh 11 / 

anye tu / upasanadikam 12 svarupanurupam eva na 13 viruddham / svarupa- 
yathatmyajnanavata 14 eva vedantadisu 15 tasya vihitatvat / cc aham ity evopas!ta J? iti 
sribhasyavakyasthahamsabdasya 16 asmadartha eva tatparyam na tu 17 prakrta- 
mabattattvakarye ’hamkare 18 / ahamsabda eva viruddha iti cet prapadane 
5 pi tulyam etat / <c saranam prapadye 55 ityatrahamsabdasyadhyaharyatvat 19 / 


C : upasanadi ; J : upayadi. 

2 A : prapakantaraparityagam upayantaram iti / ata upayantaram sva 
rupaviruddham iti kecid ahuh. 

B 3 G 3 1 : jnanasakti; C : jnanasaktih na svarupavirodha...; K : najnana 

sakti svarupa...; F : ajnanasaktasvarupa 

hetu manque en B, QE,F; D 3 F, G 5 I : hetuh; J : na svarupa / sva- 

vf 

rupavirodha eva. 

B ajoute iti nisedhasya sribhasyapratipadanat. 

6 K omet eva. 

* 

J : misritasatakumbhagatasalilam iva; D 3 L, F : salilatirtham; B, C 3 H 
omettent tirtha. 

i/ 

8 C : ahamkaram. 


i 




• 4 • 






7 


9 K ajoute eva. 

J omet ata; D : ahamkaragarbham upayantaram svarupaviruddham iti 


10 


• • • 


11 H omet ahuh. 

+ 


A, B, C, E, H, J : upayantaram pour upasanadikam. 


12 


13 E, G, K ajoutent tu; J ajoute svarupa. 

14 D : na viruddhasvarupam : yathatmya 
B, C, E, H, J, K : vedantesu; le texte manque en F d’ici a vakyam. 

D : anadaraniyam vakyasyahamsabdasya; G : vakyaam; A, B, C, J : 

eva tatparyam. 


♦ • # 


15 


16 


vakyad aham; K : bhasyavakyad ahamsabdasya 

17 D : nanu. 


karyaharnkare. 


karyo’hamkare; E : 
syanaharyatvat. 


18 G : 


% # • 


* * # 


19 


J : 





8o 


Astadasabhedanirriaya 


on sous-entend les mots : “c’est moi qui”. Dire que la meditation est contra 
dictoire a la qualite d’etre denue de tout pour ceux qui n’ont pas qualite a une 
meditation (qui demande) connaissance et capacite, c’est dire que l’absence 
de connaissance est contraire a cette qualite : il ne faut pas tenir compte de 
I’affirmation qu’elle serait contraire a notre essence propre. La meditation est 
contraire a la qualification d’“etre denue de tout” non a “l’essence propre”. 


C’est ce qu’ils enseignent. 


F 


* 


> 


y 


» 





La contradiction 




* 


i 




\ 


i 




* 








% 







XII 


(LES OBLIGATIONS PERSONNELLES) 


II y a differences de doctrine au sujet des obligations personnelles, c 5 est-a- 
dire au sujet des obligations propres a chacun selon sa caste et son etat de vie. 

Cest a cause de la bonne marche du monde 1 2 que les dedies pratiquent 
selon leur possibility ces devoirs, car ils doivent les rejeter. Cest ce qui est dit 
dans Y Ac ary akrday a? : “Les gens de bien meprisent les devoirs de leur caste et 
etat de vie propres, coniine on le ferait de Part de Parchitecture pratique par le 

dernier des hors-castes ou des bijoux portes par un cadavre ou une veuve”. 

♦ 

Et Lokacarya dans le Rahasy atr ay a au chapitre duplication du mot parity ajy a 
dit que le prefixe pari fait que Pon doit abandonner, a Pegal des peches 3 4 5 6 , ces de¬ 
voirs, en meme temps que les satisfactions et les remords qui y sont lies. Cest 
pourquoi, disent les uns, la seule raison de pratiquer les devoirs quotidiens et 
occasionnels est la bonne marche du monde. 

Mais les autres disent que les devoirs presents doivent etre pratiques pour 
plaire au Bhagavan, en ecartant les obstacles. II est dit : “la Sruti et la Smrti 

que Phomme sense ne manque pas meme en 
pensee a la conduite vedique 55 , 5 ce qui signifie que les dedies doivent accomplir 
de toute obligation les actions quotidiennes etc., parce que la tradition rappelle 
que ce serait des obstacles en cas contraire. Ce que Pon pourrait dire ici Pa 
deja ete auparavant 6 . Cest pourquoi il faut ne pas tenir compte des passages 

de 1 ’ Acaryahrdaya, du Rahasyatraya etc. disant de ne pas tenir compte de ces 
obligations. 


1 Lokasangraha : mot de la Gita, III, 20. Voir le commentaire de Rama 
nuja in Ubhayakalatatparya p.48 et 50. 


Ce passage montre la limite de la negation des castes. 


2 Acary ahr day a, curnika 86. 

3 Comnie les peches : les satisfactions de Paccomplissement religieux 

pregnants d’ahamkara, UKT, p.48. 

4 Visnudharma , 6, 31. 

5 Laksmitantra , 17, 94. 

6 Cf. Ch.X : L’abandon des dharma et 


sont 


n.i. 


XII 


(SVAVIHITAM) 


svavihite 1 / svasya vihite varnasramadharme bhedah 2 / lokasangrahartham 3 

yathasakty 4 anusthanam prapannanam varnasramadharmasya 5 


dharmanam 

I 

V 

tyajyatvat / tad uktam acaryahrdaye “ajnabhrantivisayan 6 ’svavarnasramadhar- 

svapacadhamasilpanaipunyasavavidhavalahkaratvena 8 dusayanti santa” iti / 
lokacaryas ca rahasyatraye 9 “parityajya’htyasyarthavarnane 10 “parltyupasargena 
patakan 11 iva Hh arman rucivasanaya 12 lajjaya saha tyajed” ity uktavantah / ato 
lokasangrahartham eva 13 nityanaimittikanusthanam iti vadanti 14 / 

anye tu pratyavayapariharadvara bhagavatprityartham anustheya vihita 
dharmah 15 / “srutismrtir mamaivajna 16 ” “manisi vaidikacaram manasapi na 
langhayet” ityadisu pratyavayasmaranat prapannanam apy avasyakartavyam 

nityadikam karma 18 / atra vaktavyam purvam evoktam 19 / 20 ata acaryahrda 
yarahasyatrayadav uktadharmanadaro’nadaranlya eveti 21 vadanti //12 // 


man 


17 


eva 


A, B, C, J : svavibitavarnasrame bhedah / lokasangrahartham etc. 
F : viduh pour bhedah. 

E omet d’ici a acaryahrdaye et ecrit lokacaryahrdaye. 

J : vihita pour yathasakti. 

5 K : dharmanam. 

I omet ajnabhrantivisayan; E : ajnana 
A : abhrantivisayan; F : ajnabhrantividhaya. 


1 








; B, D : ajno bhrantivisayan ; 




4 • • 


A, B, J, K omettent sva. 

J : slilavrttaganyasava; D, I 

rahasyatraye omis par D. 

D, F, I : parftyasyartha; K : atra pour asya. 

A, K, F : patakadln iva 

B, C, F : dharman savasanaya; K : dharmarucivasanaya. 

% 

J omet eva a anustheya. 

E : kecid vadanti; H : iti kecid. 

B, C, L K : vihitadharmah. 

J : srutismrtl mamaivajna. 

17 B : aty pour apy; A : atyavasyam; C : evavasya. 

18 I : nityadikarma; D : evetyadikarma. 

Cette phrase est omise par D ; J omet purvam evoktam. 
20 I : ata eva. 


7 


: alankarasamatvena. 


8 




10 


; J : patakadivividhadharman. 


11 


12 


13 


14 


15 


16 


19 


dharmanadyoyenanadaramya eveti. 


21 


D : 


• • • 



XIII 


(LES MEMBRES AUXILIAIRES DE LA REMISE DE SOI) 


L'expression nydsdngahetutvayoh signifie les membres de la dedication et le 
fait que celle-ci soit cause (du salut): dans les deux cas il y a difference de doc¬ 
trine. Les membres du nydsa ce sont les membres de la prapatti (dedication). 
Certains disent qu’il faut que les aspirants au salut les pratiquent selon leurs 

possibilites parce qu’ils n’ont plus le desir du fruit. Ce sont ceux qui desirent 

# 

un fruit qui pratiquent des actions rituelles etc. sans en omettre un seul mem- 
bre. 


Mais les autres : il y a les textes “la prise de refuge est de six sortes, intention 
de se conformed rejet de ce qui va a l’encontre, foi dans le fait qu’il prendra en sa 
protection, priere Le choisissant pour pasteur, remise en depot de soi-meme, de- 
tresse implorant Sa pitie” 1 2 et C Tabandon de soi accompagne de cinq membres 
textes qui disent que tous les membres, intention de se conformer etc. doivent 
etre pratiques. Et il ne faut pas dire que les aspirants au salut ne desirent aucun 
fruit, car eux aussi sont en relation avec un fruit qui est 1 ’experience du Bhaga- 
van et son service 3 . Meme si parfois il leur est prescrit en complement qu’ils 
abandonment le fruit, le sens du texte est qu’ils ne Faient pas comme but princi¬ 
pal. Ce que Fon aurait a dire ici, a ete dit plus baut, a la definition du fruit 4 . 
Ainsi Facte de dedication doit certainement etre accompli avec tous ses membres. 
Ici ceux qui n’admettent pas que la prapatti n’ait que cinq membres 5 doivent se 
rappeler les deux afiirmations des versets parce que cela signifie cinq ou six mem¬ 
bres 6 . Voila ce qu’ils disent. 


552 


1 Ahirbudhnyasamhita , 37.28. Laksmitantra , 17, 60-61. 

2 Texte du Laksmitantra, , 17, 74-75. Explication des termes : TJKT, 51, 52. 

3 Pas de fruit rituel, mais le service [du Bhagavan]. 


Enseignement de la Gita, cf. ch.II : Le fruit. 


Probleme des cinq membres : cf. RTS , Ch.XI. 

RTS, p. 126 [trad, skr, p. 99] 


XIII 


(NYASAftGAM) 


Nyasangahetutvayoh 1 / nyasangam ca hetutvam ca tayor bhedah 2 / nya-san 
gam prapattyangam 3 / tan mumuksunam yathasambhavam anusteyam tesam 
phalakamanabhavat 4 / phalakamaih khalu karmadikam sangatvenanustheyam 
iti kecit 5 / 

itare 6 tu / “anukulyasya sankalpah pratikulyasya varj anam / raksisyatiti vis- 


vaso goptrtvavaranam tatha / atmaniksepakarpanye sadvidha saranagatih” / 


nyasah pancangasamyutah 7 ” ityadibhir 8 anukulyasankalpadiny akhilany 9 angany 
anustheyani / na ca vacyam mumviksunaxn phalakamana 10 nastlti tesam api 11 
bhagavadanubhava 12 kainkaryadiphale ’nvayat / tesam kvacid 13 phalatyago’py 
angatvena vihita iti cet tatra 15 pradhanaphalatvabhave tatparyam 16 / atra- 
vaktavyam phalanirupane purvam evoktam/atah sakalangavisistam evanustheyam 
prapadanam 17 atra pancanganabhijnaih cc prakhyatah 18 pancasangam 19 ” iti sloko- 
ktav 20 anusandheyav ity ahuh //13 // 


CC 


14 


omis par I. 

cette phrase manque en B, C, E, J; A, D : angam ca hetutvam ca nyasa- 
syangahetutve tayor bhedah; D : nyasam ca hetutvam. 

3 G omet prapattyangam. 

B, C, E, H, J ajoutent ici ity ahuh et omettent la phrase suivante ; K, F, 

H : dharmadikam kecid ahuh. 

5 A : anusthiyata iti kecid : 

6 A, C, D : anye. 

A, B, C : samyukta. 

D, F : adini; C, I : adir. 

G, I omettent akhilany; H : akhilahgany. 

A, D, E, F, G, I, K : phalanvayo. 

D, I omettent api. 

12 A omet anubhava. 

K : kesamcid phala. 

14 B et K omettent api. 

15 A, D, K : tasya. 

D: pradhanaphalitvabhave; F : pradhanaphalitve’pi atra vaktavyam; 
G : na tv apradhanaphalatve’pi atra vaktavyam /; A : na tv apradhanaphalatvam 

[suite p. 86 ] 


1 




4 


7 


8 




10 


11 


13 


16 


XIV 


(UEFFICACITE DE LA PRAPATTI) 


II y a difference de doctrine au sujet de Fefficacite de la dedication. 
Par rapport au salut, la qualite de cause efficace appartient au Bhagavan 
non a l’acte de dedication. Parce que la dedication ne fait que le propitier et 


parce qu’autrement ii y aurait deux causes. Et le texte “Get atman ne peut etre 
obtenu 


fait comprendre que seul le Bhagavan est cause. En consequence 
Facte de dedication n’a pas qualite de cause efficace (du salut), disent les uns. 

Mais les autres : bien que le Bhagavan soit cause du salut, Facte de dedica¬ 
tion a lui aussi qualite de cause. Le passage disant : “Ce moyen, je le connais 
a la fois comme facile et difficile 552 dit que Facte de dedication que Fon prescrit 
comme un moyen “est cause du salut 553 , meme s 5 il n 5 est que moyen de propitia¬ 
tion. Parce que la Sruti : “Cet atman ne peut 
Celui qui est le Moyen Realise donne directement le fruit, mais non que Fon 
refuse le caractere de moyen a ce qui est prescrit. Et il n 5 y a pas difficulte a dire 
que ce qui est prescrit par les sastra soit une deuxieme cause. S 5 il en etait ainsi, 
la devotion elle-meme etc. ne serait pas non plus moyen de salut. Parce qu’elle 
aussi n’est pas capable de donner directement ce fruit. Si vous repondez que 
c 5 est bien votre point de vue, les sacrifices et les aumones ne serviraient a rien 
pour les paradis, et il en resulterait que les Sruti qui les enjoignent ressemble- 
raient au bruit de Focean. Et il vous serait difficile d 5 eviter la faute de tomber 
dans la consequence opposee a votre position. Aussi, disent les autres. Facte de 

dedication est lui aussi pour le salut un moyen a prendre, et il est cause, de 
maniere indirecte, de celui-ci. 








signifie seulement que 


etc. 


• a ♦ 


i 


Kathopanisad , I, 2, 23. 
Lakpnltantra , 17, 105. 
Cf. n.i. 


2 




atra vaktavyam / : K : pradhanaphalitvabhave tatparyam na pradhanapha 
litve ’pi : 


17 


B, C, E, H, J ajoutent ici ity ahull et omettent la phrase suivante. 

18 F : 


: pancapy angany abhijnah : K : pan. 


canganabhijnah pranijagur avinabhavabhanji iti / prakhyatah 


# « * 


19 


F : pancangam; I : pancadhanga iti. 


20 K : ityadislokav. 


XIV 


(HETUTVAM) 


hetutve bhedah / moksam prati bhagavata eva hetutvam na prapadanasya 1 
prapadanasya prasadanamatratvat 2 sadhanadvitvaprasangac ca / “nayam atma”iti 
srutya 3 ca bhagavata eva sadhanatvam avagamyate / atah prapadanasya sadhana¬ 
tvam nastiti kecid icchanti / 

apare 4 tu / bhagavatah sadhanatve ’pi 5 prapadanasyapi sadhanatvam asti® / 
upayah 7 sukaras cayam duskaras ca mato mama”iti prapadanasyapy upayatva- 
vidhanat prasadanamatratve’pi 8 sadhanatvam asty eva / “nayam atma”iti sruteh 9 
saksat phalapradatuh 10 siddhopayasya pradhanye tatparyam 11 na tu 12 vihitopayat- 
vanisedhe / sadhanadvitve sastravihite 13 ca na dosah 14 / anyatha bhaktyader apy 
upayatvam na syat / tasya api saksat 15 phalapradanasamarthyabhavat / istapattir 
iti cet istapurtader api svargadin prati s adhanatvabhavad yagadividhayaka- 

srutinam 16 samudraghosasarupyam 17 syat / apasiddhantadidoso ’pi 18 durvarah 
syat / ato moksam prati sadhyopayasya prapadanasyapi paramparaya sadhana¬ 
tvam asty eveti bruvanti 19 //14 // 


CC 


J : na prapadanaya / prapadanamatratvat ; C :• na prapadanamatratvat / 
sadhanadvitva 

E, F, G, H, J : prapadanamatratvat ; prapadanasya omis par B, D ; A, 
K : tasya pour prapadanasya (E saute plusieurs phrases d’ici a na dosah). 

J : nayam atma pravacanenetl srutya. 

A, D : anye. 

A, G omettent api. 


1 














6 C, H : asty eva. 

B, C, J omettent upayah... sadhanatvam asti 
A, F, G, K : prapadanamatratve ’pi. 

9 G, I : nayam atma pravacanena labhya iti. 

A : phaladatuh : K : phalapradattsiddhopayasya. 

ihitopayopeyatvanisedhe sastravihite sadha 


7 




10 


A continue : tatparyam svav 
natvavacanadosah / 

I omet tu. 

J : sadhanadvitve sastradvitve sastravihite ca. 

C : cen na dosah. 

D, I omettent saksat. 


11 


12 


13 


14 


15 


[suite p. 88 ] 


7 


XV 


(LA PRESCRIPTION D’EXPIATION) 


II y a difference de doctrine an sujet de la prescription de faire les repara 


tions. 


Pour le dedie., meme s’il se trouve avoir conrmis un peche intentionnel, 
c’est le pardon du Bhagavan qui tient lieu de la reparation; il ne faut pas ac- 
complir d’autre reparation. Parce que dans la phrase “je te delivrerai de tous 
tes peches” 3 ^ rien n’empeche de comprendre que le mot “tous” s’applique aux 
peches posterieurs (a la dedication). Ou encore le dedie s’il se trouve en faute 
a pour reparation de se rappeler 2 a nouveau sa dedication non de faire les repara¬ 
tions 3 dont parle la Smrti etc. : “Lorsqu’il tombe dans une faute., qu’il s’acquitte 
aussitot de la reparation : la reparation qu’il faut faire ici c’est de prendre a 
nouveau refuge” 4 . C’est la ce que disent certains. 

Mais les autres : si le dedie en est capable il doit, pour un peche intention- 
nel, faire les reparations dont parle la Smrti ; s’il n’en est pas capable cependant* 
il doit refaire sa dedication. Autrement les reparations dont parle la Smrti 
etc. n’auraient pas de raison d’etre. Si vous repondez que celui qui n’est pas 


Bhagavad-gita, XVIIL, 66 : base de ce chapitre. 

Se rappeler” : smarana . D’apres V UKT, p.56., les deux reparations^ 

faire 1 tprapadana ou cc se rappeler” sa dedication,, sont possibles. Mais dans leur 

cas que devient le principe qui veut que la prapatti ne soit faite qu’une seule 
seule fois ? cf. RTS 5 p.519. 

3 UKT ; p.56 : Toute reparation autre que “prendre a nouveau refuge” se- 

rait commettre un autre peche car ce serait utilise^ en vue du salut, un autre 
moyen (apaya) que la prapatti . 

4 Cf. Lakpnitantra , 17^ 93. 


9 . cc 


re 


tadvidha 


• • • 


♦ # • 


17 


D 3 F 3 1 : sarupata; G : samata; J : samyam. 
J omet api et syat. 

K 3 G, H : vadanti; F omet bruvanti. 


18 


19 


XV 


(PRAYA S CITTAVIDHIH) 


prayascittavidhane bhedah / prapannasya buddhipurvaka^apasambhave. 




i 2 bhagavatah ksamaiva 3 prayascittasthane 4 tisthati / prayascittantaram 5 


na 




pi 


kartavyam / “sarvapapebhyo moksayisyami”ityatra sarvasabdasyottaraghavisaya- 

nivarakabhavat / yadva 8 prapannasya papasambhave 9 punah prapadana- 

na smrtyadyuktam 11 / “apayasamplave 12 sadyah 


7 


taya 

smaranam eva prayascittam 
prayascittam 13 samacaret / prayascittir iyam satra yat punah saranam vrajed” id 


10 


kecit / 


tu / saktasya prapannasya dM 14 purvaghe smrtyadyuktam prayascittam 
karyam / asaktasya tu punah prapadanam 15 / anyatha smrtyadyuktasya prayascit- 
tasyanavakasah syat 16 / aprapannasya 17 smrtyuktam 18 prayascittam 19 prapannasya 


anye 


; A : buddhipurvake. 


K : dhipurvaka 

B, C, J omettent api. 

A, B, C, E, G, H, K : bhagavatksamaiva. 

4 K : tat prayasdtta 

5 G : satprayascittantaram; A, B, C, H, K : na prayascittantaram kar 


i 


• • • 






* * • 


tavyam. 


na omis par G, J. 

J : visaye; F. G : visayatayam. 

J omet yadva. 

9 I, K ajoutent api. 

A, B, C, E, H, J, K : punah prapadanam eva prayascittam. 

11 B : smrtyadyuktam prayas cittam karyam; J : smrtyuktam. 

J : sambhave. 

13 A, B, C, E : prayascittam ityadividhanad iti kecid vadanti ; 
sauf iti vidhanad; I : iti vacanad iti kecit; K, H : iti vidhanad iti kecid vadanti. 

K : buddhi pour dhi. 

if 

J ajoute eva. 

16 K : smrtyadyuktanavakasadosaprasangat 

sahgat; B : anavakasatvam syat. 

17 B : prapaimasya na 

K : smrtyadyuktam. 

A, B, C, E, H, J continuent ici: iti cet / snanadikam api tesam eva na 




7 


8 


10 


12 


F> G : id. 


14 


15 


; D, F 3 G 5 I : anavakasapra 


» • » 


18 


19 


• ♦ 



Astadasabhedanirnaya 


90 


dedie doit faire les reparations dont parle la Smrti, et que le dedie, meme 
capable de ces reparations, doit refaire sa dedication, il s 5 en suivrait que les 
dedies abandonneraient le bain d 5 eau pour le bain mental meme dans des oc¬ 
casions comme un deuil. Ainsi il faut appliquer aux reparations le seul critere 
de la possibility ou de Pimpossibilite. L’expression “tous les peches 55 s 5 applique 
aux peches anterieurs et a ceux des peches posterieurs qui viennent d’une er- 
reur etc., non aux peches posterieurs qui sont intentionnels. Selon la regie 
“s’il y a une cause occasionnelle, le comportement occasionnel s 5 applique 555 , il 
faut certainement, aussitot le peche accompli, faire la reparation consistant en 
regret etc. Qui, sinon un fou, prendrait un bain avant une eclipse attendue. 
Cest pourquoi la parole “lorsqu’on tombe dans une faute qu 5 aussitot 55 ...s’appli- 
que au dedie qui est incapable 6 de faire la reparation. Cest la ce qu 5 ils disent. 


5 Cf. Laukikanyayasahasrl , 56 8. 

6 Incapable ( [asakta ) parce qu’il n 5 a ni la connaissance, ni les capacites, ni 
la sante etc. pour le faire. 

La question debattue ici est deja prevue par les textes : la prapatti 
t-elle les peches futurs ? La reponse est affirmative lorsqu’ils sont la conse¬ 
quence du prdrabdhakarman (karman d’une vie anterieure qui a commence a 
porter ses fruits) cf. RTS, p. 532. Sur la position de ce texte, voir pp. 181 et325. 
Pour le role de la soufirance inffigee comme expiation par Bhagavan dans ce cas, 

cf. RTS pp.331.2, 534, 560; sur la “legere punition 55 qu 5 Il impose au prapanna ; 

RTSy p.182 1 et sur la necessite de prier pour etre sans peche au moment 
de la prapatti : RTSy p.176. 


couvre 


La prescription d expiation 


91 


tu saktasyapi punah prapadanam eva karyam iti cet saktanam api prapannanam 
manasasnanakaranena s avadinimittes v api varunasnimatyaga 20 prasahgah syat 21 / 
atah saktasaktavibhagenaiva 22 prayascittam vyavasthapyam 23 / sarvapapasab- 
dah 24 purvaghavisayah pramadikottaraghavisayas 25 ca na dhipurvottaraghavi- 
sayah / nimitte sati naimittikam 26 udetlti nyayena 27 papakarananantaram 28 khalu 


purakrtanutapadi 29 prayascittam karyam / agamyuparagadisnanam anunmattah 


ko va purvasmin kale kuryat / ata eva cc apayasamplave sadya” iti vacanam asakta 
prapanna 30 visayam eveti bruvanti 31 // 15 // 


20 F omet tyaga. 

A, Dy I, K : prasangat. 

D, G, I: vidhanena; K : saktasaktadivibhagenaiva; A 3 B, Q E 3 H, J 
continuent ici : prayascittasya vyavasthapyatvena saktasya prapanuottaraghain 
pratipadoktaprayascittenaiva vyapohyam iti vadanti j J : sarvathapohyam 

pour vyapohyam. 

Ay By H : prayascittasya vyavasthapyatvena. 

D : sarvapapavisayah. 

pramadika ... dhipurvottaraghavisayah : ajoute par F, Gy I. 

26 F : kaimutikam. 

A : nyayat. 

28 K : papanivarananantaram. 

Fy Gy I : puraskrtanutapadi. 

30 D omet prapanna. 

31 Ay By H : vadanti. 


21 


22 


23 


24 


25 


27 


29 



XVI 


(L’HONNEUR RENDU AUX SIENS) 


II y a difference de doctrine au sujet de l’honneur rendu aux siens, c’est-a- 
dire Thonneur rendu aux bhagavata 1 qui sont des sudra. 

Car cette devotion octuple est celle que l’on trouve meme chez des bar- 
bares : un tel homme est le roi des brahmanes, il est un sage, il est un grand 




ascete, il est un savant; on doit lui donner, on doit recevoir de lui 3 il doit etre 
honor e co m m e moi-meme 332 : ces paroles du Bhagavan brisent la caste des 
bhagavata qui sont sudra. Les bhagavata sudra doivent etre honores meme 


par les bhagavata brahmanes comme le Bhagavan : “Meme un candala., s’il 


a bonne conduite, les dieux le considerent comme un brahmane 333 . De telles 
paroles font que Ton doit considerer que les bhagavata sudra sont exaltes au- 
dessus des brahmanes qui ne seraient pas bhagavata dans les textes comme le 
Srfvacanabhusana 4 et VAcdryahrdaya h : c’est ce que disent certains. 

Mais les autres : les bhagavata sudra doivent etre honores par les bhagavata 
brahmanes pour des raisons de bons rapports 6 ., par des regards bienveillants 7 
des souhaits de bienvenue, des conversations^ mais non par des salutations 8 ...etc. 




1 


Les siens c’est-a-dire les bhagavata : cf. textes dans UKT pp. 57 sq. pour 


le point de vue tengalai. 




Garudapurana> 2183 8-9. 
Mahabhdrata 3 XIV 5 Ii6 s 8. 

Curnika 194-5^ 7 % 204-5. 
Curnika 86. 




4 


5 




Samgrahyatvena : ils sont “acceptes 33 comme des devots du Seigneur. 
Dans deux manuscrits samya , “(regards) egaux”, “non meprisants 33 ; 
ailleurs 3 saumya , “bienveillants 33 ^ oppose a krodha, “pleins de colere 33 . 

Salutations (vandana) : il s 3 agit de la totale prostemation qui met le corps 
droit “comme un baton 33 ( danclavat ) sur le sol> le visage contre terre 5 prosterna- 


7 


8 


tion qui n 3 est due qu 3 aux brahmanes. 


XVI 


(T AD IYABH A JANA M) 


tadiy abhaj ane 1 / bhagavatasudrabhaj ane bhedah 2 / “bhaktir astavidha hy esa 
yasmin mlecche’pi vartate / sa viprendro munih sriman sa yatih sa ca panditah 3 / 
tasmai deyam tato grahyam sa ca pujyo yatha hy aham 4 ” / iti bhagavaduktya 
bhagavatasudranam jatir bhidyate / bhagavatasudrah 5 bhagavatabrahmananam 6 
api bhagavan iva te vandyah 7 / “candalam api vrttastham 8 tam deva brahmanam 

I 

vidur” ityadina 9 abhagavatabrahmanebhyo 10 bhagavatasudranam 11 utkarsah 12 
srivacanabhusanacaryahrdayadau 13 drastavya 14 iti kecid acaksate 15 / 

itare tu 16 

saumyavalokanasirvacanas ambhas anair 2 0 eva 
apranamakrtam sudram 22 svastivacam karoti yah / sa sudro narakam yati 


/ bhagavatasudrah 17 bhagavatabrahmanaih 18 sangrahyatvena 


19 


santosya na tu vandanadibhih / 


21 


CC 


B, C, E, H, J omettent tadlyabhajane. 

B, J : bhagavatasudraj anayor bhedah. 

D et I inversent ces deux ardha-sloka. 

K, D : ayam pour aham. 

B, C, D, E, F, H omettent bhagavatasudrah. 

G : bhagavataprapannanam. 

J : dandyah. 

8 A, D, F, G, I arr etent ici la citation; K : candalam api' madbhaktam. 
J : iti pour ityadina. 

B, C, E, H ecrivent adina bhagavatabrahmanebhyo; F : adina abhaga 


i 












7 




10 


vata 


• • i 


D omet bhagavatasudranam. 

B 3 C 3 E, H 3 J ajoutent pratlyate. 
acaryahrdaya ajoute par A 3 E, F. 

14 Bj QE,H: drstam tv iti. 

15 D, F, G, I, K : vadanati. 


li 


12 


13 


omis par G; A, D : anye. 

J omet bhagavatasudrah. 

18 K omet bhagavata. 

sangrahyatvena ajoute par B 3 C, E 3 F 3 H. 


16 


17 


19 


: bhasanair pour sambhasanair. 


20 D 3 G : samya; F: sadhya; I : 


21 


D : evam; A omet eva. 

D 3 F 3 I : apraname 

apramanakrtam sudre. 


punah sudram 3 G : apranamam gate sudre; J : 


22 
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Si un brahmane adresse une parole de souhait a un sudra qui ne l’a pas 

ce qui dit que le fait de sou- 


a 


salue, ce sudra va en enfer et le brahmane le suit 9 ” 


baiter la bienvenue a un sudra qui ne l’a pas salue est pour un brahmane cause 
de damnation, et parce que ceci contredit le passage “ apasudra 10 ... etc”. La 
caste que possede un individu demeure jusqu’a la fin de ce corps, et elle n’est 
pas brisee par une devotion meme intense. Car la nature de la vache ne dis- 

9 

parait pas, meme chez la vache Surabhi 11 . Et les textes “le candala qui a bonne 

la devotion octuple” : il en est comme du sudra envoye par son 


5 ? U 


conduite 

maitre brahmane; les autres brahmanes lui parlent par egard pour son maitre 


brahmane, car les sastra ne l’interdisent pas. De meme tous les bhagavata doi- 
vent etre honores en premier rang quoique selon la superiority ou I’inferiorite 
de leur statut, de leur caste, sans contredire aux devoirs des castes et des statuts 
de vie, par egard pour le Bhagavan. Tel est le sens. Et ces paroles ne sont pas 
destinees a louer la devotion selon le procede du mepris du reste 12 . Autrement 
ce serait la confusion des lois, on donnerait sa fille a un sudra, on lui enseignerait 
le Veda et les actions vediques. La parole de V Acaryahrdaya 13 sur “la purete 
qui tient au corps et a la nourriture” ne doit pas etre retenue car elle contredit 
le passage sur les apasudra. “De meme que les meres, peres, epoux, beaux- 
fferes doivent honorer les belles-filles, les omer de bijoux de bon augure, et que 
les maisons que celles-ci maudissent pour ne pas y avoir ete honorees se de- 
truisent totalement, comme firappees par les esprits” 14 . Comme on dit ici que les 

*4 

belles-filles etc. doivent etre honorees par les meres 3 peres, epoux, etc., de meme 
dit-on que les sudra doivent Fetre meme des brahmanes sans aller a Fencontre 
des sastra . C’est la ce qu’ils disent. 


Reference non identifiee. 

Brahmasutr a, I, 3, 38-39 (apasudradhikarand ). 

11 La vache Surabhi : vache divine, mere de toutes les autres vaches. 
Regie “na hi nindanyaya ”, cf. Laukikanydyasahasrt , 137. 

13 Curnika 85. 

14 Manusmrti , III, 55 et 58. 




10 


12 
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/ ity akrtapranamasudravisayasiso’pi brahmanasya 
apasudradhikaranavirodhac ca 24 / yavaccharirapatam vya- 

/ bhaktyadyatisayena na bhidyate 25 / na hi surabher 
/ “candalam api vrttastham 55 “bhaktir astavidha”itya- 


55 


bramanas tadanantaram 

narakahetutvokter 


23 


ktyasrita jatis tisthaty eva 
api gotvaj atir nivartate 


26 


dikam ca / yatha 27 brahmanapra bhupresitasudram 28 brahmanaprabhumaryadaya 


brahmanadayah kurvanti 31 / sastrapratisiddhatvat 32 / tatha 


30 


sambhasanam 29 itare 
bhagavatah sarve varnasramaprayuktotkarsapakarsatve’pi tan tan puraskrtyaiva 

asramadharmavirodhena yathayogyam bhagavanmaryadaya adaranlya iti 


varn 

tatparyam / na hi nindanyayena bhaktyadigunaprasamsaparam 33 eva / anyatha 
sudradinam kanyadanavedavaidikadidharmopadesad 34 samkaryam syat 35 / kaya- 
nnasthalasuddhityadikam 36 acaryahrdayavakyam 37 apasudradhikaranavirodhad 

anadaraniyam / “matrbhih pittbhis caitah 38 patibhir devarais tatha 39 / pujya 

bahukalyanam ipsubhih / jamayo yani geham sapanty apra- 


40 


bhusayitavyas 

tipuj itah / tani krtyahataniva vinasyanti samantatah 41 ” / ityadina yatha matt 
pitrpatyadlnam 42 duhitrbharyadyah puj yas tatha brahmananam sudra api sastra 

virodhena pujya ity acaksate 43 // 16 // 


ca 


23 D, G, I : narakapatokteh ; K : narakapattatvokteh. 

r 

24 D, I : avirodhac ca. 

25 A omet na; B, C, E, H, J : na tu bhaktyatisayena bhidyate / surabher api 

gotvaj atir na nivartate. 

26 A, F : nivrttih ; K : jatinivrttih. 

passage (de yatha a na hi nindanyayena) ne se trouve qu’en B, C, E 


27 




ce 


H , J. 

28 E : sudram yatha brahmaprabhupresitah sudram; H : brahmaprabhu- 

presitasudram. 

29 B : bhasanam. 

30 Q 

31 tous les manuscrits ont na kurvanti, ce qui ne donne aucun sens possible. 

32 les manuscrits portent sastrapratisiddhatvat (meme remarque). 


D, I : bhaktaprasamsaparam. 

34 A, E : kanyakapradanam. 

35 D, F, G : dharmopadesadlnam karyam syat; A, E, H : 

adisamkaryam syat; J : 


33 


adina sam 


• • * 


karyam syat; B : 

36 A : kayannasthale i B : kayannasthala i D . 

nas thalabuddhltyadikam 

D omet vakyam. 

B, D, F, I, K : caiva. 

39 D 3 I arretent ici la citation. 


• • • 


• m • 


: kayantasthala; J : tap an 


• • • 


37 


38 


[suite p. 96 ] 



XVII 


(LA COMPENETRATION EN L’ETRE ATOMIQUE) 


x 


II y a difference de doctrine sur la- compenetration en l’etre atomique et sur 
l’etat d’esseulement. II y a difference dans les deux cas, celui de la compene¬ 
tration et celui de l’esseulement. 

La compenetration en l’etre atomique c’est la compenetration du supreme 
Atman en Yatman individuel qui est de dimension atomique. “L’Atman uni - 
versel regent des creatures, entre en elles” 2 . “C’est en ce monde qu’il entre 
Plus atomique que l’atome” 4 . “Celui qui se tient dans Yatman” 5 . “Dans la 
caverne de Yatman 6 ; ces textes de la Sruti proclament a pleine voix que le Su¬ 
preme Atman entre a 1 ’interieur de Yatman individuel, tout atomique soit-il. 
Si l’on demande com m ent il se peut qu’il y ait penetration a l’interieur de l’ato¬ 
me, ils disent que celui-ci en est capable par son pouvoir de realiser l’irrea- 
lisable. 


”3 


(( 


Mais les autres : on parle de fa?on figuree de l’entree du Supreme Atman 
a l’interieur des atman individuels, atomiques par essence, pour exprimer la 
relation de ceux-ci aux dix directions de l’espace. Car il n’y a pas de place a 
l’interieur de ceux-ci. Les textes “entre a 1 ’interieur etc. 


33 


doivent etre compris 

comme ay ant une signification figuree surimposee au sens premier. Les All 
mams aka admettent le sens figure dans les expressions : le poteau est le soleil* 
la jonchee d’lierbes est le sacrifiant 8 . Car pas plus qu’un moustique ne peut pe 
netrer dans le bois du figuier* il n’y a de penetration* quelque force que Ton y 


7 


1 


anwuydpti : doctrine tengalai pour expliquer que le jiva est le corps du 


o 


Taittiriya dr any aka VI, n. Notion d’ antary amin [cf. La Doctrine de 

... Le Seigneur, Yantaryamin, le “regent interne” de l’en- 


Madhva , p. 319 
semble de 1’univers comme du moindre des etres de cet univers 


cc 


33 




« • * 




Id. VIII* 6. 


40 


J : ghosayitavyas ca. 
E : na samsayah. 


41 


42 


43 


F* G* I : brahmanadinam sudra api pujya ity acaksate. 


XVII 


(A^UVYAPTIH) 


anuvyaptikaivalyayor 1 bhedah 2 / anuvyaptis ca kaivalyam ca anuvyapti- 
kaivalye 3 tayor bhedah 4 / anuvyaptir 5 anuparimane jivatmani paramatmavyaptir 
ity a rthah/“antah pravistah sasta j ananam sarvatma”/ “tad evanupravisat” /“ anor 

’ ’ /“ya atmani tisthan’ ’ /“atma guhayam’ ’ ityadibhih srutibhir anuparimane 


amyan 

pi« jivatmani paramatmano ’ntah pravesah kantharavenocyate / anor antah 

aghatitaghatanasamarthyenayam nirvaha iti 8 kecid va- 


5 


katham pravesa iti 7 cet 


danti 9 / 


/ paramatmanah anusvarupajivanam antah praveso 10 dasadiksam- 

ityadisrutinam 


anye tu 

bandhenopacaryate 11 / antaravakasabhavat / “antah pravista 
mukhyarthayogal laksana grahya/“adityo yupah” “yajamanah prastara” ityadiva 
kyanam mhnamsakair laksanaiva svikrta / na hy udumbare masakavat 13 sarva 


125 5 


H, J : anuvyaptau bhedah. 

2 K omet bhedah. 

F, K omettent anuvyaptikaivalye. 

D, H, J omettent la phrase. 


i 


3 




J 3 K omettent anuvyaptir. 

api ajoute par C, F, G. 

7 A, B, C, E, F, H, K : pravisatlti. 

K : samarthyena yavan nirvaha iti. 

B, K : ahuh; A, C, J : ucuh. 

F, G : jivatmano ’ntah ; A, B, E, H, J : anusvarupajivantahpraveso. 

I: B, F : sambandhenaivopa ...; A : ucyate. 

•** * J 






8 




10 


11 


sam omis par 

12 K ajoute sasta. 

13 A, B, C, E, F, G 


: udumbaramasakavat; K : udumbaravat. 


4 Id. X, 12. 

Satapatha Brahmana, XIV, 5 * 




Mahanarayana Upanisad 3 VIII, 


I. 




Taittirlyabrahmana) II 3 i> 53 2 - 

Taittinyasamhita , I 3 7 * 


7 
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mette, a l’interieur de Patome, dit Varadacarya dans P Adhikar anacintamanfi . 
Les logiciens n’acceptent que les significations qui ne rencontrent aucune 
objection. Le texte “plus atomique que Patome” signifie le caractere subtil du 
Supreme Atman : ainsi 3 enseignent-ils 5 la penetration en Vatman signifie sa 
relation aux dix directions de Pespace. 


Adhikaranacintamani : cette citation n 5 a pas ete retrouvee dans Pouvrage 


imprime. 



La compenetration de retre atomique 
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saktinapy anor antah pravestum 14 sakyam 15 ityadiikaranacintamanau varada 


uktam / sarvatrabadhitartha eva 17 nyayavidbhir grhyate / cc anor aniyan 


caryair 16 

ity asya paramatmanah 18 sauksmye tatparyam / ato dasadiksambandha evanu 

vyaptir ity upadidisuh 19 // 17 // 


55 


G 3 I omettent anor; K omet pravestum. 
D, F, G, I ajoutent katham; A : asakyam. 

G : varadagurubhir. 

17 Q> E : sarvatrabadhitarthaiva. 

18 F : nityasya paramatmanah. 

A, B, E, L K : upadisanti. 


14 


15 


16 


19 



XVIII 


(L’ESSEULEMENT) 


II y a difference de doctrine au sujet de l’esseulement. L’esseulement c’est 
1 ? experience de Ydtman dans son isolement. Ceux qui ont cette experience ont 
pour lieu le sejour supreme. Et cette experience ne passe pas car il est explique 
dans le Gltabhasya 1 qu’il n’y a pas de retour en ce monde pour celui qui met son 
recours en la science des cinq feux, qui medite sur son atman isole, du fait qu’il 
part de ce monde par le chemin des rayons etc. Cest pourquoi Kuradhipa de¬ 
clare que cette experience de son atman individuel est bien ce qu’on appelle le 
salut complet 2 . Ainsi Tesseulement est le sejour supreme et il est indestructible, 
pensent quelques-uns. 

* 

Mais les autxes : le lieu ou se trouvent ceux qui ont l’experience de leur 
atman isole est un lieu stable de la zone materielle, et, disent-ils, cette exp erience 
de Ydtman dans son esseulement est une experience qui passe. Voici ce qu’ils 
entendent par la : il n’est pas possible de supposer que celui qui a l’experience 
de son seul atman , experience conforme a son essence meme, qui est delivre de 
tout lien, qui possede les buit qualites, pouvoirs miraculeux etc., demeure dans 
le sattva pur qu’il a atteint, une fois debarrasse des qualites de la matiere. Celui 
qui medite sur son propre atman comme ayant lui-meme pour atman le Brahman, 
qui a mis son recours dans la science des cinq feux, va par le chemin des rayons 


Gltabhasya , VIII, 20-21. 
Varadarajastava de KurattaLvar, si. 81. 



XVIII 


(KAIVALYAM) 


kaivalye bhedah 1 / kaivalyam eva kevalatmanubhavah / tadvatam s thanam 

♦ ' • * 


syarciradimargena gatasyanivrtter 3 gltabhasye prapancitatvat 4 / ata 

manubhutir iti ya kila muktir ukta” iti kuradhipair 5 uktam / atah kaivalyam 
paramapadam evanasvaram ceti kecin manyante 6 


eva cc svat 


anye tu 7 / kevalatmanubhavavatam prakrtimandala 8 tulyam 9 sthanam 10 


nasvaras ca 11 kevalatmanubhava iti vadanti / tesam ayam asayah / svarupanuru 


pasvatmamatranubhavah 12 sarvabandhavinirmuktasya siddhyadigunastakasya 


13 


prapye 14 prakrtagunarahite suddhasattve kalpayitum ayuktah 15 / brahmatma 


kasvatmopasakah 16 pancagnividyanistho’rciradimargena gatah 17 prakrtasthane 


i 


K omet kaivalye bhedah ; E, F : kaivaly abhedah. 

J : param padam; H : paramapada eva ; B> C, J, K ajoutent ca. 
A 5 B, Q E-, F, G 5 H : gamanasya ...; J: margenanivrttes ca. 

G : bhagavadbhasyakaraih prapancitatvat. 




3 


4 


L K : kuradhisena; B 5 Q H, I : kuradhipena; G 5 I : kuradhina 




B 3 E 3 J : kecid kathayanti. 

J omet anye tu. 

J : kevalaprakrtimandale. 
tulyam ajoute par G, I, J. 

10 I ajoute ato. 

B 5 C, E, J : nasvaram ca. 

A 3 B 5 E 5 J omettent matra. 

13 B 5 C y Dy F, KylyK : siddhyad guna; G : siddhaguna; A : siddhyadi 




7 


8 




11 


12 


maguna. 


G : prapya; I : prapte. 

15 E : asaktah; J : asakyah; A, C : ayuktam^ 
D, I : brahmatmakah. 
arcir ... gatah manque en A, D 5 F> G, I. 


14 


16 


17 
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etc. 3 demeure en quelque lieu de la matiere pendant quelque temps, eprouvant 

1’experience de son atman> de la il atteint le Vaikuntha, etant delivre, et il obtient 

le service du Bhagavan et l 5 experience de celui-ci dans sa verite. C’est pourquoi 

l’experience de son propre atman est une experience perissable. Il n’y a pas 

contradiction avec les paroles de Fauteur du bhasya parlant de non retour 3 . Et les 

paroles de Kuradhipa signifient elles aussi ce non retour. C’est ce qu’il faut com- 

prendre sur F autorite des textes : cc Car ceux qui me sont devots sont dits de 

quatre sortes 4 . C’est moi qui suis le but de ceux qui agissent sans espoir de fruit. 

Car les trois autres sortes de devots sont consideres comme desireux d’un fruit. 

Pour tous le merite s’epuise, mais seul celui qui est eveille a part au salut”, ce 

qui montre, par Fexpression “merite qui s’epuise”^ que l’esseulement est un 
etat perissable. 


Ainsi est presentee par Vatsya Ranganatha, selon ses capacites et seulement 
a titre d’indication 5 la fapon de voir des deary a des deux sectes. 


3 




Mahabharata XII, 350, 34-35. 



L esseulemen t 
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kutracit 18 sthitva kihcit kalam svatmanam anubhuya tasmad 19 vaikuntham pra 

pya mukto 20 yathavasthitabhagavadanubhavakaihkaryarp 21 prapnoti / a tab 22 


sva 


tmanubhavo 23 nasvara eva 24 / anavrttim vadata bhasyakarenapi 25 na virodhah 26 


kuradhipavakyasyapi 27 anavrttav eva tatparyam / evam 28 kalpanam pramana- 

balad eva/“caturvidha mama jana bhakta eva hi te srutah 29 /aham eva gatis tesam 

* 

nirasih karmakarinam / ye tu 30 sistas trayo bhaktah phalakama hi te matah 31 ' 
sarve cyavanadharmanah pratibuddhas tu moksabhak” / id cyavanadharmat 
voktya 32 kaivalyasya nasvaratvam iti 33 sarvam samanjasam / 

dvividhacaryadrstartharltir ittham 34 yathamati / 


l 


vatsyasriranganathena 3 5 dinmatrena pradarsita 36 // 18 // 


18 A omet kutracit. 

A, D, F, G, I ajoutent ici arciradimargena 

20 D, F, G, K omettent mukto; E, H : muktim. 

21 H : 

22 E : ayam; B : ata eva; H, J : evam ca. 

K omet svatma. 

24 A, C : evam. 

D, I : vadato bhasyakarasya. 

26 D omet na virodhah. 

m 

27 K : vakyanam. 

28 K : etat. 

G: smrtah; D, J : matah. 

30 G : ye ’pi. 

31 D, G, I : smrtah. 

F : vacanadharmatvoktya; D : cyavanadharmitvoktya. 

A, G, I : nasvaram uktam; B, F, H : nasvaratvam uktam. 


19 


etc. 


• ♦ • 


kainkarye ; A : kainkaryadikam. 


* * • 


23 


25 


29 


32 


33 


34 


A : ritistham ca. 

# 

C : vakyena pour vatsya sri; E 3 H : vatsyena sri ranganathena. 

1 vatsyakulatilakasrinivasa 


35 


36 A : pradarsitam; A^ E 5 J ajoutent iti sri 

caryasunoh sriranganathasya krtisu astadasavadarthasangrahah sampurnah; 
K omet le sloka final; B donne : srimate sathakopayatindramahadesikaya namah 


/ srir astu / srlsathakoparamanujayatindramahaguraye namah / j G donne . 
dvividhacaryadrstartharltir ittham prakasita / mahacaryapadambhojasritasri 


vasasurma. 

# 


s 



APPEND ICE A 


Sommaire de 1 ’ Astadasabhedasamvada 1 

• • 


I Les 18 differences principales 


1. Les Vadagalai admettent que la deesse Sri est moyen (upaya) de liberation. 
Mais les Tengalai n’acceptent pas cette vue. Pour eux Sri aide Fame a approcher 
le Seigneur : elle est seulement “Assistante” (Purusakara : celle qui fait - kr - 
que le purusa se tourne vers Dieu) 3 et non moyen de liberation. 

i 

2. Pour les Vadagalai, Sri est omnipresente (vibhu); pour les Tengalai, elle est 
atomique {ami). 

Les V. pensent que la prapatti est moyen de liberation. 

Les T. refusent cette idee. Pour eux, Dieu seul est moyen de liberation. 
Selon les V., l’esseulement {kaivalya) n’est pas totale lib eration, mais seule¬ 
ment experience de soi apres la liberation de tout karman. 

Mais pour les T. le kaivalya est un etat de totale liberation puisque les 

textes disent que l’experience de soi dans son esseulement est liberation. 

Les V. pensent que cette experience de soi dans son esseulement est tem- 
poraire et que le Seigneur Supreme est atteint ulterieurement. 

Mais pour les T., puisque dans l’etat d’esseulement Vatman s’experimente 
lui-meme comme un avec le Seigneur Supreme ( brahmdtmakasvdtma ), cet etat 
est definitif: etant deja uni au Seigneur, il n’est pas question pour lui d’atteindre 
im etat superieur. 

6. Selon les V. le sejour du kaivalya fait partie de l’Univers, et l’ame aura a le 

depasser pour atteindre le sejour supreme. 

Mais pour les T. le sejour du kaivalya est au dela del’Univers selon ce que 

disent les textes : il est done en tant que tel le sejour supreme. 

7. Pour les V. l’abandon de soi {prapatti) est un moyen moins efficace de salut 

que la devotion {bhakti). 

Les T. affirment le contraire en s’appuyant sur les textes. 

8. Les V. pretendent que seul peut pratiquer la devotion (i bhakti ) celui qui est 
“capable” (sakta) de le faire (etant donne ses coxmaissances, ses capacites etc.) 

Mais pour les T. du moment que bhakti et prapatti sont, d’apres les textes, 
equivalentes et que Pune ou l’autre peut etre pratiquee, on ne doit pas pretendre 

que l’une est pour ceux qui sont 

1 D’apres le manuscrit R 3742 du G.O.M.L (copie IFI n° T 388). 


3 - 


4 - 


5 - 


capables” et l’autre pour ceux qui ne le sont 
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pas. Tout le monde sans distinction peut pratiquer la prapatti. 

9. Les V. pretendent encore que la prapatti doit etre pratiquee par ceux qui 

ne sont pas capables ( asakta ) de pratiquer la bhakti. 

Mais pour les T., comme il vient d’etre dit precedemment, n’importe qui 
peut pratiquer prapatti ou bhakti : il ne convient done pas de dire que ceux qui 
ne sont pas capables doivent pratiquer la prapatti. 

10. Pour les V.j seules, la bhakti et la prapatti sont moyens de liberation mais 
non le karma 0 et le jhanayoga. 

Mais les T. pensent que, les textes attestent a maintes reprises que “le sage 
Janaka ... etc. a atteint la liberation par le karmarfj “qu’il n’y a rien de plus saint 
que la connaissance (Jhdna')j’ le karma 0 et le jhanayoga sont aussi des moyens 
de liberation. 


Partant de Fexemple dnjyotistoma ou le moyen est le sacrifice, et 


11,12 et 13. 

le but le Ciel (, svargd ), les V. considerent qu’entre le moyen ( updya ) et le but 


(upeya) il y a : 


difference de forme (rupa) [ — n] 


- difference de nature (anya) [ = 12] 

- difference de caracteristiques (vi-laksana) [ = 13] 

Dans ces conditions, le Seigneur qui est le but (upeya), qui est un et sans 
caracteristiques, ne peut etre aussi le moyen (updya). 

Mais pour les T. entre le moyen et le but il n’y a : 

- ni difference de forme 


- ni difference de nature (ananya) 

-ni difference de caracteristiques (a-vilaksana ): 

Le moyen et le but sont done un. 

— [Cette difference d’opinion entre V. et T. n’est valable que sur le plan 


des apparences : les V. admettent en eflfet qu’en realite le Seigneur est, a la 
fois, moyen et but.] 

14. Pour les V. le sloka de la Gita (XVIII, 66) : 
autres dharma 


ayant abandonne tous les 
ne fait que repeter, en le confinnant, ce qui a ete dit aupara- 


» 


* * • 


vant, et ne signifie done pas qu’on doit abandonner tous les autres dharma pour 


s’adonner a la prapatti. S’il en etaitainsi, tout ce qui a ete explique auparavant 
au sujet des autres dharma serait sans raison d’etre. 


Mais les T. considerent que ce sloka contient la regie de la prapatti et que 
done Fabandon de tous les autres dharma est correlatif de la prapatti. 


15. Pour les V. les femmes et les sudra doivent, dans le mantra a 8 syllabes 


(astdksara) remplacer la syllabe om par am. 


car le pranava (om) leur est interdit. 
Mais les T. declarent que, par definition, le mantra a 8 syllabes est toujours 


om nardyandya namah, et qu’on ne peut changer la forme d’un mantra . Du 
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moment done que le mantra a 8 syliabes est prescrit pour routes les castes et Ies 

femm.es> personne n’a autorite pour changer le mantra et y remplacer om par 
une autre syllabe. 

16. Selon les V.> bien que celui qui a atteint la liberation participe a toutes les 
qualites de Dieu, il n’a cependant pas le pouvoir de creer le monde. 

Mais les T. pretendent qu’il en a le pouvoir. 

17. Les V. pensent que ce qu’on appelle vatsalya (tendresse) de Dieu pour 
ses devots signifie qu’il ne regarde pas ou qu’il ignore leurs peches. 

Mais pour les T. Dieu considere les defauts de ses devots comme des 
qualites dont il tire jouissance tout comme la tendresse de la vache pour son veau 
lui fait lecher toutes les salissures qui le couvrent. 

18. Pour les V 0 la compassion (daya) de Dieu consiste a supprimer la souf- 
france de ses devots. 

Mais pour les T. e’est ne pas pouvoir supporter la souffrance de ses devots 
ou la partager. 


II Les 18 differences secondaires 


1) Selon les Vadagalai, la compassion (. krpa ) de Dieu pour son devot a pour 
cause 1’effort que fait celui-ci en vue d’obtenir la liberation : krpa sahetuka. 

Mais pour les Tehgalai cette compassion de Dieu est sans cause : nirhetukd. 

2) Les V. pensent qu’il est necessaire pour le devot de se souvenir de Dieu 
a ses derniers instants (antima-smrtir navasyaM ) pour obtenir la liberation. 

Mais pour les T. cela n’est pas necessaire car e’est la pensee que Dieu a 
du devot qui lui obtient la liberation. 

3) D’apres les V.> le guru est dit moyen de salut dans le seul Srivacanabhusana . 

Mais selon les T. tous les maitres ont montre avec beaucoup de precision 

que le guru seul est moyen de salut. 

4) Les V. pensent que e’est la dedication (prapatti) du devot lui-meme qui 
lui obtient la liberation. 

Mais pour les T. e’est a la fois la repetition du dvayamantra et le fait de 
considerer le guru comme moyen de salut qui conduisent a la liberation. 

5) Pour les V.> NammaLvar> qui est une ame liberee et qui n’a pas de corps 3 
ne peut etre inclus dans la liste ordinaire des guru ; il est seulement un guru en 
etat de liberation. 

Mais pour les T.> Sathakopa (NammaLvar), comme Nathamuni, doit etre 
inclus dans la lignee des maitres. 

6) Les V. considerent NammaLvar seul comme un acarya (precepteur) ; les 
autres ALvar ne sont que des bhagavata . 
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Mais pour les T. tous les ALvar sont des acarya. 

m 

7) D’apres les V., pour ceux qui etudient les Veda, V etude des Divyaprabandha 
(poemes des ALvar) n’est pas obligatoire. Ils sont enseignes en tamoul pour 
les sudra et pour les femmes. 

Mais les T. pensent que tous les Srlvaisnava doivent etudier obligatoire- 
ment les Divyaprabhandha. 

8) Pour les V. le rituel de Ramyajamatpnuni [cf.ch.IV,n.4] n’est pas tradition- 
nel car il prescrit partout et uniquement le dvayamantra meme la ou, dans cer¬ 
tains rituels vediques, V astaksaramantra est requis. 

Mais pour les T. ce rituel de Ramyajamatnnuni est trad'itionnel. 

9) D’apres les V. on doit repeter Vastaksaramantra aux trois sandhya, et, entre 
temps, les noms de Dieu tels que Hari, Krsna et Vasudeva; repeter toujours le 
dvayamantra n’est pas conforme aux textes. 

Mais pour les T. la repetition du seul dvayamantra est conforme aux textes. 

10) Les V. pretendent que, dans la ceremonie du sraddha, Toffrande de nour- 
riture aux ancetres ou aux Visvedeva doit etre faite avec la nourriture qui a ete 
precedemment offerte au dieu seulement, mais non avec celle offerte a ses assis¬ 
tants. 


Mais les T. enjoignent d’accomplir ce rite avec la nourriture offerte au dieu 
et a ses assistants, y compris les ames liberees. 

11) Les V. pensent que le sraddha doit se faire meme le jour de ekadasi (jour 
de jeune obligatoire) puisqu 5 on ne peut changer la date du deces qui peut se 
trouver un jour de jeune. 

Mais les T. pensent, eux, qu’on ne doit pas celebrer le sraddha le jour de 
ekadasi puis que, etant un jour de jeune obligatoire, aucune nourriture ne peut 
etre offerte : la ceremonie doit done etre reportee au jour suivant. 

12) Selon les V. un sannyasin ne doit jamais se prosterner devant un maitre de 
maison, meme s’il est hhdgavata. 

Mais pour les T., si un maitre de maison est bhagavata , meme un sannyasin 
doit se prosterner devant lui. 

13) Les V. considerent qu 5 un sudra , meme s 5 il est bhagavata , ne perd pas sa 
caste, il reste un sudra. 

Mais les T. pensent qu 3 un sudra qui est bhagavata est l’egal du brahmane. 

14) D’apres les V. tous les rites vediques presents doivent etre accomplis sans 
faute par les Srlvaisnava. 

Mais les T. pensent que les Srlvaisnava n’ont pas a les accomplir. 

15) Selon les V. on doit appliquer sur son corps 13 marques (pundrd), la trei- 
zieme etant ajoutee sur la tete en pronon^ant le nom Vasudeva (en plus des 12 
noms usuels de Visnu) 
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Mais selon les T. on ne doit appliquer que 12 marques en pronon?ant les 
12 noms de Visnu : Kesava 

16) Pour les V., les sannyasin et les brahmacarin qui ne portent pas le pagne 
(i kaccha ) doivent porter le cache-sexe ( kaupina ); le maitre de maison, qui porte 
le pagne, n’en a pas besoin. 

Pour les T., tout le monde doit porter le kaupina. 

17) Les V. tiennent que le rite occasionnel qui consiste a prendre un bain au 
lever du soleil pendant le mois de Magha (janv.fev.) doit etre accompli puisqu’il 
est prescrit par les textes. 

Mais les T. pensent que ce bain special pendant le mois de Magha, qui 
doit etre pris settlement par ceux qui n’ont pas fait la dedication (prapama ), 
ne doit pas etre pris par les Srivaisnava. 

t 

18) Les V. sont d’avis qu’un maitre de maison doit jeuner la nuit du dimanche 
parce que c’est prescrit par les textes et qu’on n’a pas le droit d’en transgresser 

les injonctions. 

Mais pour les T., etant donne que c’est settlement un rite accompli pour 

4 

obtenir des fruits de peu d’importance, on n’a pas besoin de s’y soumettre. 


etc. 


• + * 
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Autres differences secondaires 


selon le Sampr aday asudhanidhi d’Annangaracarya (Tengalai) 
et le Sampr aday apradip a de D.T. Tatacarya (Vadagalai) 


1 


Avant le chant du Divyaprabandha * les Vadagalai recitent un sloka en Phon 
neur de Vedanta Desika : 


i. 


Rdmanujadayapatram jndnavairdgyabhusanam / 


cc 


Srimadvenkatanatharyam vande Vedantadesikamj / 




Et les Tengalai en recitent un en Phonneur de leur maitre Varavaramuni : 

§rlsailes aday apatr am dhlbhakty adigunarnav am / 

Yatindrapr av anam vande Ramyajamataram munim // 

II y a une difference dans le signe qu’ils portent sur le front : 

\ti pour les Vadagalai et \ 1 / pour les Tengalai. 

Vata-kalai” signifie “science ( kala = vidya ) du Nord” (vata\ c’est-a-dire du 
Veda et de la litterature sanskrite. 


cc 


yy 


2 . 


cc 


cc 


Teh-kalai” veut dire “science du Sud” {teN)> c’est-a-dire celle qui s ? exprime 
en tamoul dans les Divyaprabandha . 

Les Vadagalai ont pour maitre Vedanta Desika., et les Tengalai^ Pillai Loka- 
carya> Srisailanatha et Varavaramuni. 

3. Les V. pensent qu'on doit se prosterner plus d’une fois devant la divinite 
puisque tous les textes emploient l 5 expression namonamah qui signifie qu 5 on 
doit se prosterner plus d’une fois ( bhuyo bhuyah pranamya etc.). 

Mais pour les T. il suffit de se prosterner une seule fois car Dieu ne veut 
pas que le devot fasse des efforts inutiles ; II accepte meme du devot la simple 
intention. Ce ne sent que les divinites inferieures qui demandent au devot de 
se donner beaucoup de peine. 

4. Pour les V. Peau de la Ganga est sacree car elle coule du pied de Visnu. Mais 
les T. tiennent qffelle ne Pest pas car elle a touche ensuite le chignon de Siva. 

5. Les V. prescrivent de prendre un bain a Seta (Ramesvaram) car si* selon 
Vedanta Desika dans le Hamsasandesa * il suffit de voir Setu pour franchir le 
samsara * que dire alors d’un bain dans un lieu aussi sacre. 

Mais les T. s 5 en tiennent a ce qu’a dit Vedanta Desika : il suffit de voir 
Setu; on ne doit done pas y prendre un bain. 


1 


Voir ci-dessus introduction notes 1 et 2. 
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6. Selon les V. tous les rites vediques doivent etre accomplis puisqu’ils sent 
presents par les textes et ne pas le faire serait pecher. 

Mais pour les T. il suffit de rendre un culte a Dieu ou de le servir. Les 
autres rites quotidiens ne sont pas obligatoires car en fait ils ont pour but de 
plaire aux divinites inferieures telles que Agni, Indra, Varuna, Surya etc 

7. Les V. pensent que celui qui a recours a un guru pour atteindre la liberation 
(moksa) doit obtenir de celui-la les cinq samskara, a savoir : tdpa (brulure); 
pundra (marque); nama (nom); das a (serviteur, esclave); mantra (le dva~ 
yamantra); yaga (culte). Cette ceremonie s’appelle samasrayana (cf. Ch. II 5 

n.9) 


• • m 


Mais pour les T. le fait de recourir au guru constitue en soi le samasrayana, 
et il n 5 est pas besoin d’autres rites. 

8. Selon les V. une femme qui a fait la prapatti et devient veuve doit se raser 
la tete parce que les textes le prescrivent et qu’on n’a pas le droit de transgresser 
leurs injonctions. 

Mais les T. pensent que ce n’est pas necessaire parce que les textes qui 
prescrivent de le faire ne sont pas srivaisnava. 

9. Pour la louange de Dieu dans les temples, le V. chantent d’abord les Veda, 
qui sont les textes les plus sacres venant directement de Dieu; puis ils chantent 
le Divyaprabandha qui vient de ses devots. 

Mais le T. chantent d’abord le Divyaprabandha, qui sont Foeuvre du maitre 

srivaisnava. 
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